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न तत्र सूर्यो भाति न चल तारक 
नेमा विद्यतो भान्ति कुतो5्यमग्नि:। 
तमेब मास्तमनुमाति सर्व 


तस्य भासा सर्वंसिद विभाति ॥ 
(रवेताइवतर उपनिषद) 


पसवंधर्भान्‌ परित्यज्य मामेक॑ शरणं बद्वज । 
अह त्था स्व पापेभ्यों मोक्षय्िष्यामि भा शुचः ॥ 
(श्रीमद्भगवद्गीता ) 
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(30003 प्रप्रौ०५) 


रात्रि का तारों मरा नीलगगन किस विचारशील 
व्यक्ति को दाशंनिक चिन्तन की ओर 
उत्प्रेरित नहीं करता ! 
(लेखक ) 


प्रस्तावना 


शिक्षा आयोग (964*66) की सस्तृतियों के आधार पर भारत सरकार 
ने 968 मे शिक्षा सबन्धी अपनी राष्ट्रीय नीति घोषित की और !8 जनवरी, 
968 को ससद के दोनो सदनो हारा इस सबन्ध से एक संकल्प पारित किया गया । 
उस सकलप के अनुपालन में भारत सरकार के शिक्षा एव युवक सेवा मत्रालय ने 
आरतीय भाषाओ के माध्यम से शिक्षण की व्यवस्था करने के लिए विश्वविद्यालय 
स्तरीय पाठय पुस्तकों के निर्माण का एक व्यवस्थित काय क्रम निश्चय किया । उस 
कार्यक्रम के अन्तर्गत भारत सरकार की शत प्रतिशत सहायता से प्रत्येक राज्य में 
एक ग्रथ अकादमी की स्थापना की गई। इस राज्य में भी विश्वविश्यालय स्तर की 
प्रामाणिक पाठ्य पुस्तक तैयार करने के लिए हिन्दी ग्रथः अकादमी की स्थापना 
7 जनवरी ]970 को की गई । प्रामाणिक ग्रथ निर्माण को योजना के अन्तर्गत यह 
अकादमी विश्वविद्यालीय स्तरीय विदेशी भाषाओं की पाठ्य पुस्तकों को हिन्दी में 
अनूदित करा रही है और अनेक विषयों मे मौलिक पुस्तकों की भी रचना करा 
रही है । प्रकाश्य ग्रथो मे भारत सरकार द्वारा स्वीकृत पारिभाषिक शब्दावली का 
प्रयोग किया जा रहा है । 

उपयु क्त योजना के अन्तगंत बे पाडुलिपियाँ भी अकादमी द्वारा मुद्रित कराई 
जा रही है जो भारत सरकार की मानक ग्रथ योजना के अन्तर्गत इस राज्य मे 
स्थापित विभिन्न अधिकरणों द्वारा तैयार की गई थी । 

प्रस्तुत पुस्तक इस योजना के अन्‍्तगगंत मुद्रित एवं प्रकाशित कराई ग्रई है । 
इसके लेखक डॉ० ब्रह्मस्वरूप अग्रवाल है और इसका पुनरीक्षण डॉ० रमाकान्त 
तिपाठी ने किया है। इन विद्वानों के इस बहुम्‌ल्य सहयोग के लिए हिन्दी ग्रंथ 
अकादमी उनके प्रति आभारी है। 

मुझे आशा है कि यह पुस्तक विश्वविद्यालय के छात्रो के लिए बहुत उपयोगी 
सिद्ध होगी और इस विषय के विद्याथियों तथा शिक्षको द्वारा इसका स्वागत 
अखिल भारतीय स्तर पर किया जाएगा । उच्चस्तरीय अध्ययन के लिए हिन्दी मे 
मानक ग्रथो के अभाव की बात कही जाती रही है । आशा है कि इस योजना से 
इस अभाव की पूति होगी और शिक्षा का माध्यम हिन्दो मे परिवर्तित हो सकेगा । 


हजारी प्रसाद द्विवेरी 


कार्यकारी उपाध्यक्ष 
उ०७ प्र० हिन्दी संस्थान 


आामुज 


पाश्चात्य दर्शन के प्रति अभिरंचि रखने वाले पाठकों के मन में एक स्वा- 
माविक जिलासा यह भी होती है कि वे एक ही स्थान पर साथ साथ यह जानें कि 
जीवन, जगंतू, ईश्वर आदि सम्बन्धी समस्याओं के विषय में पाह्चात्य दाशंनिकों ने 
क्या क्‍या निर्णय दिये हैं। किस्सु, जब हम पाह्यात्य दर्शन पर हिन्दी भाषा में प्रणीत 
रग्धों पर दृष्टिपात करते हैं तो हमें अधिकतर ऐसी ही पुस्तकें दृष्ट होती हैं जो 
हमें वाश्यात्य दर्द का ऐतिहासिक दिग्दर्शन कराती हैं समस्यात्मक दिग्द्शन 
महीं । हिंन्दी में पश्चिमी दशेन पर उपलब्ध वाजभमय में समस्यात्मक अध्ययन 
प्रस्तुत करने वाली पुस्तकों का प्राय” बरभाव सा है | डॉ० ब्रह्म स्वरूप अग्रवाल, जो 
अपने विद्यार्थी जीवन में मेरे एक प्रतिभाशाली एवं सुयोग्य शिष्य रहे हैं, ने भ्रस्तुत 
पुस्तक लिख कर इस अभाव की पूति की है। उतके इस महत्वपूर्ण कार्य के लिये 
हैं उन्हें हादिक बधाई देता हूँ । 

डॉ ० अग्रवाल की यह पुस्तक “पाह्यात्य दर्शन” हिन्दी पुस्तक भण्डार की 
एक अमृल्य निधि है। उन्होने इस पुस्तक के प्रणयत में बड़ा कठिन परिश्रम किया 
है । विभिन्न विषयो (+0008) का विस्तृत अध्ययन और उनमें अवगाहुन कर 
उन्होंने पाइचात्य दशेन की सभी प्रमुख समस्याओं पर दाशेनिकों के निर्णय प्रस्तुत 
किये हैं । उनके ध्वारा दोशेनिकों के विचारो के प्रस्तृतीकरण की एक महत्त्वपूर्ण विशेषता 
यह है कि सत्र ही विधार-श्र खलछा का एक अद्भुत तारतम्य देखने मे आता है । 
अनेक स्थलों पर उन्होंने अपने स्वतंत्र बिचार भी अभिव्यक्त किये हैं। उनके इन 
विचारों से उतके गहन दाशेनिक चिस्तन और उनकी मौलिक प्रतिभा का स्पष्ट 
परिचय मिलता है । 

पुस्तक की भाषा जहाँ एक ओर अत्यन्त परिष्कृत, परिमाजित एवं स्तरीय 
है, वहां साथ ही साथ सुबोध एवं सर्वग्राह्य भी है। उस (भाषा) में पाठकों 
को सत्र एक चित्ताकर्वक प्रवाह एवं अक्षण्णता का अतुभव होगा । 

मेरा यह सुचिचारित मत है कि यह पुस्तक सर्वागीण है, पूर्ण है, और 
पाश्यात्य दर्शन के हृदय एवं आत्मा का शान कराते वाली है। हिन्दी भाषा में अभी 
तक हंस प्रकार की कोई दूसरी पुस्तक दिखाई नहीं पड़ती । इसे पंढुकर पाठक की 
मिदशम ही फ्राबचात्य दर्शन का हस्ताम्लकवत्‌ ज्ञान हो जायेगा, और इस दर्शन को 
गहुराइयों में सरलता से प्रवेश हो सकेगा । मुझे विश्वास है कि वी ए० तथा एम० 
हु दोतों के ही विधार्थी इस पृस्तक से बहुत अधिक छात्रान्वित होगे । मैं 


(8) 


ढॉ० अंग्रजाल से अनुरोध करता हूँ कि इसी ढंग पर हिम्दी में “मास्तीय 
दार्शमिक समस्‍यायें ” नामक एक दूसरी पुस्तक लिख कर प्रकाशित करायें, जिससे 
भारतीय दा्ंमिक हिन्दी वाज़ुमस के की, बसा ही बल मिले जैसा कि अस्तुत पृर्तक 
के दारा पादचात्य दार्शनिक हिन्दी बाड़ुमय को मिछा है । 


जी७ एस० अजय 
शुभ ए५, दा 46 
पद्यनूषण वाइट करमाण्ड३॥ के 
भूतपूर्व प्रोफेसर एवं अध्यक्ष, 
दर्शन, मनोविज्ञान 
एवं भारतीय देशैन तथा धर्म विभाभ, 
काशी हिन्दू विधवविद्यालय, 
काराणसी 


अआभुस 


पादक्षाह्य दर्शन पर हिम्दी में लिखित पुस्तकों का अब भी अभाव ही है। विशेष 
ढप से शी० ए० के विद्यायियों के लिए तो उपयोगी पुस्तक अभी भी बहुत कम हैं । 
इसका एक कारण सम्भेधत. यह है कि पाद्यात्य दाएंनिक सिद्धान्तों को हिन्दी की 
प्रबलित शब्दावली द्वारा स्पष्ट करना एक कठिन काये है ; प्राय. नये शब्दों का 
प्रयोग करना होता है। ऐसी स्थिति में ढा० ब्रह्मस्वरूप अग्रवाल की पुस्तक 
वाइवाश्य दर्शन! बड़े महत्व की है। डा० अग्रवाल दर्शनशास्त्र के बढ़े मननशीछ 
अध्यापक हैं। दार्शनिक गृत्यियों को स्पष्ट करने की इनमे सराहनीय क्षमता है । 
इसके साथ ही इतकों बी० ए० के छात्र छात्राओ के अध्यापत का दीधेकालीन अनुभव 
भी है। इत सब कारणों से डा० अग्रवाल को इस पुस्तक में असाधारण सफलता 
मिली है । 
यह पुस्तक पाश्यात्य दशेन का इतिहास नहीं है वरन्‌ पाश्चाध्य दाशेनिक 
सिद्धांस्तों का विवेषत है, जिससे लेखक की गहरी सूझ बूझ का पता चलता है । पुस्तक 
की भाषा सुन्दर और सरल है और यह बी० ए० के विद्याथियों को ध्यान मे रख कर 
लिखी गयी है। उन (विद्याथियो) की कठिनाइयों को विशेष रूप से ध्यान में रखा 
गया है। मुझे आशा ओर विश्वास है कि अध्यापक और विद्यार्थी दोनों ही डा० 
अग्रवाल की इस कृति का स्वागत करेगे ओर दोनों ही इससे लाभान्वित होंगे । 
उत्तर प्रदेश हिन्दी सस्थात ते इस पुस्तक को प्रकाशित कर सराहनीय कार्य 
किया है । 
रमाकान्‍्त त्रिपाठी 
एम्न० ए०, डी० लिट्‌० 


प्रोफेसर तथा भूतपूर्व अध्यक्ष दर्शतविभाग, 
काशी हिन्दू विश्वविद्याकय, वाराणसी 


दो शब्द 
देशन (फ़िलॉसॉफी) आत्मदर्शन, परमात्मदर्शन और निआान्द्लाँक में 
सर्वान्त्ोंक-गत ब्रह्माण्ददशंन की पिन्तवानुचिस्तवान्त:संगर्भित तात्यिक ततह्वास्वेष- 
सरबि है। इस अर्थाशय से निखिकू बिश्व का दर्शन एक है। पर जिस अमुकामुक- 
दृष्टि से उसे देखा जाता है, तत्तत्संदर्भ में तराददुष्टि के आश्रय से उस एक जी 
देशेन की दुष्टि अमुकामुक हो विभिन्न-विशिध्ट हो जाती है। इसी आभार पर 
सर्वभ्म्यात्मक, स्वकालात्मक इस दर्शन जैसे विषय के भी पृथुछ भेद कर लिये 
गये हैं। क्ाज ये भेद दाशेनिक अनन्तता के समान ही अनन्तता की संख्या में 
विद्यमान हैं। जिनमें दो मूल जैसे भेद आज के विश्व में अतिशय स्थृुछ एकम्‌ गौचद 
बन थये हैं - ये हैं एक भारतीय दर्शन और दूसरा पाश्यात्य दर्शत । पारयात्यता आज 
के सारे संध्तार को मुग्प बनाये हुए है - मुग्ध के यहाँ दोनों हो प्रचलित अर्थ ग्राह्म है। 
मद्यपि दर्शन सुक्ष्म चिन्तन का ही विषय है परन्तु पाश्चात्य दर्शन को कोई पाथिव जैसा 
विशेषण देना किसी को अप्रियद्धूर भले हो,हो, अप्रासंग्रिक बिल्कुल नहीं है। वहाँ की 
दृष्टि सदेव से घरित्री से ही सम्पुक्त होकर घ्वनि तक जाती रही है; वह सामान्यतः 
पाथिवता का पारंगमन कर ही नही सकी है, इसो से हसका विमुग्धंकरी बैशिष्ट्य 
इसकी भौतिकात्मकता मे ही मुख्यत. सन्तिहित है। 
परन्तु, भारतीय तत्त्वदाशियो का दाशंतिक अनुसंधान अपनी सृक्ष्मतमा 
तात्त्वितता के कारण ही आज तक संसार मे पहला है, नैषद्वितीय है, सबोपरि है 
और सभी का इस तत्त्वानुसंधान-दिशा में मार्ोपमार्गसंदशंयिता है। पारिभाषिकता 
जैसी शब्दावलि में कहे तो जीवन-जगत्‌ के भ्रति स्थृछ दृष्टि-परम्परा का अभिषेय 
पाइचात्य दर्शन है और जीवन-जंगत्‌ एवम्‌ जीवतात्तर-जग्रदन्तर में अभिश्नत्निर्विष्ठ 
सुक्ष्मातिसूक्ष्म दृष्टि-परम्परा की तत्त्व-सशञा भारतीय दर्शन है । यही संस्कार भारतीय 
दर्शेन का मेद-सुमेंद-देण्ड है । 
दार्शनिक भेदद्य का प्रोक्त एवम्प्रक्री निर्धारणीकरण तथा एऐवम्विव 
विद्लेष-प्रक्रियः धह आशयोदहेश्य कदापि नहीं रखते कि एक को छोड़ा 
ता दूसरे को बड़ा करके प्रस्तुत-प्रस्तावित किया जा रहा है, प्रत्युत यह प्रयत्न तो 
वस्तु-सत्ता का एक ऐसा नि्यंवंधान ध्वरूप-निर्धारण है जो अतिपूर्वत: स्वमारमेनैष 
एतद्विय सहुलाब्दियों से सुविद्यस्ाान रहा है। साथ हो अविस्तरणीय यह भी है 
कि विधाता को इस अदभुत संसृष्टि में तस्‍््य ओर वस्तु, भावास्तित्व भीर गोचरा- 
ए्विश्द « मिथ्या दोनों ही नहीं हैं - तास्विकता ओर वास्तविकता दोनों ही धषत्प हैं, 
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बिर सध्य हैं। वस्तु का एक जीवन है, एक के पश्चात्‌ एकान्य, एवम आगे अस्योन्‍्दे 
जीवन संभव हैं; परन्तु इस मुहुम हुपु वपु नः भूयमान ज॑बिकता में नित्य ही एक नित्य 
तत्व विद्यमान है। आादितः इसी नित्य से विन्तनारंभ भारतीय दृष्टि की मनभ-दृष्टि 
रही है और इसके विपरोत गोचर से विमुह्ममान आरम्भानुसधान-यत्न पाश्चात्य 
दर्शन-दृष्टि का स्वधर्म रहा है। परल्तु सर्व-स्वीकृत सा सत्य है कि बिना पूर्व के दर्शन 
को समझे पद्चम के दर्शन को पहचान पाने का प्रयत्न निराधार-दर्श न-स्वाध्याय ही 
कहलायेगा | जब तक भारतीय दर्शन के सम्पर्क मे पदिचय का दशतार्थी-विद्यार्थी वही 
भाया रहा होगा तब तक उसकी दशा-स्थिति यही रही होगी । दर्शन, वष्तुत. बुद्धि 
की अतृप्ति का नाम है, परन्तु हम फिर कहते हैं कि बिना पूर्व को समझे पश्चिम को 
समझने के प्रयत्न मे अतृप्ति की जो रिक्तता बची रहतो है, वह भयम्वह है। इसलिये 
स्पष्ट है कि पाश्चात्य दर्शन का सम्यगनुशीलन और अपेक्षया अधिक तोषदायी 
निष्कषे-निकष-निर्धारण भारतीय तत्त्वचिन्ता के संस्कार से निष्पन्न मेधा ही सरलता- 
सफलता-पूर्वक. कर सकती है । पाह्यात्य दर्शन पर भारतीयों अथवा भारतीयेतर 
विद्वानों द्वारा इस सस्कार के फलस्वरूप प्रणीत दर्शन-प्रन्थ -- चाहे वे साधारण 
विद्यार्थियों के लिये लिखे गये हो अथवा सडज्येष्ठ विद्वानों के लिये -- निष्पक्ष विद्या- 
धमियो के मन्तव्य में अवश्य ही अधिक उपयोगी सिद्ध होते हैं । 

डॉक्टर ब्रह्मस्वरूप अग्रवाल इसी आप सस्कार के विद्वान है । उनकी कृति 
पाहइचात्य दर्शन! में भो मैंने विपुल अश ओऔर अनेक स्थल मनोयोग- 
पूबंक देखे-पढ़े है, भौर मुझे अनुभव हुआ है कि इस पुस्तक का निर्माण चिन्तन की 
स्वाधीन भित्ति पर प्रतिष्ठित है। फछत, इसका योगदान और उपयोगिता-सफलता 
असंदिग्ध है । यद्यपि दर्शन सभी कुछ सदेह को दृष्टि से देखता है और साहित्य 
तल्लीन परिणयन के माध्यम से आत्म-विस्जन-जनित तल्लीनता से तद्गतता की 
ब्रह्मानन्दतुल्य केवछता को श्राप्त होता है, फिर भी भावाम्भोति-ज्वार का स॑ रक्षण- 
विधासक तत्व-दर्शन ही है । 


सेवकवात्स्यापत 
फरवरी १७,१९७८५ हिन्दी विभावाषध्यक्ष 
क्राइस्ट चर्च कॉलेज, कानपुर 


प्रावककथन 


इस पुस्तक का उद्देष्य पाठकों को पाश्चात्य दर्शन की प्रमुख समस्याओं 
से अवगत कराता है । पूर्व और पश्चिम दोतों में दर्शन का अध्ययन भ्रांयः दी रूपों 
में किया जाता है -- समस्यात्मक रूप मे और ऐतिहासिक रूप सें । विश्वविद्यालंथों 
में भी दोतों ही प्रकार का पाठ्य-क्रम भिर्धारित है। प्रस्तुत पुस्तक का लेखन 
पसमस्यात्मक पाठ्यक्रम के अनुसार किया गया है। यथपि यहीं पुस्तक मुख्यतः 
भारतीय विश्वविद्यालयों के बी० ए० के विद्यार्थियों के लिए लिखी गयी है, तथापि 
हमारा विश्वास है कि एम० ए० कक्षाओं के विद्यार्थी मी पाश्चात्य दर्शन की 
समस्याओं को सभझने में इस पुस्तक से पर्याप्त लाभ उठा सकगे । परीक्षाथियों की 
आवश्यकताओं के अतिरिक्त विषय के भ्रतिपादन में हमने यहु भी ध्यान रखा है 
कि अन्य लोग जो पाश्चात्य दर्शेत के ज्ञान की अभिलाषा रखते हैं वे भी इस अध्ययत 
को रोचक एवं लाभप्रद पायें। हम अपने प्रयास में कहाँ तक सफल हो पाये हैं 
इसका निर्णय तो हमारे पाठक-गण ही करेंगे । 


हमने इस पुस्तक में पादचात्य दशेत की लगभग सभी समस्याओं पर विचार 
किया है। समस्याओं फे समाधान में हमने सर्देव यह भी प्रयत्म किया है कि हमारे 
पाठक सभी विषयो (7॥९८४४८७) को अत्यन्त सरलता से हृदयगम कर सकें धर उन्हें 
दर्शन विषय की दुरूहूता का तनिक भी अवभास न हो । अध्येताओं को सुविधा 
हेतु विषय-प्रतिपादन में सर्वत्र शीर्षकों ([7080725) का प्रयोग किया गया है । इस 
शीर्षको हारा जहां एक ओर विषय को समझने में सुगमता होगी, वहाँ दूसरी ओर 
परीक्षाओं की दृष्टि से भी ये बड़े उपयोगी घिद्ध होंगे। परन्तु हमारी यह दृढ़ धारणा 
है कि इन शीर्षको से व्याख्या की अक्षुण्णता एवं प्रवाहमानता में तनिक भी स्यूजता 
नहीं आ पायी है ; पुस्तक को पढते हुए स्वय पाठक इस तथ्य का अनुभव करेगे । 
सभी अध्यायों के अन्त में हमने भारत के विभिन्न विश्वविद्यालयों में पूछे 
गये श्रइनों की सूचियाँ भी दे दी हैं। इस प्रश्न-सुचियों से विश्ञार्थियों को परीक्षा 
की तैयारी में बड़ी सहायता मिलेगी । 

पहले से ही हमारी यह धारणा रहो है कि दाश्शनिक विधयों को अधिक 
सुचाद रूप से समझने के लिये तुखूुतात्मक अध्ययन बहुत ही उपादेय रहता हैं । यह 
तुलमात्मक अध्ययत, आज के मुंथ में जब कि पूर्व और पश्चिम दिन अति डित एक 
दूसरे के भ्रथिकाध्रिक समीप ज्ाते जा रहे हैं, यदिपुर्वों और परिचिमी दान में 
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किया जाये तो निश्चय हो पाठकों को जहाँ एक ओर अधिक आकर्षक होथा वहाँ 
साय हीं साथ दूसरी ओर अधिक लाभप्रद मी होंगा । हमने इस पुस्तक में दोनों प्रकार 
की तुलनायें प्रस्तुत की हैं -- पाश्दात्य दाशेनिक सिद्धान्तों की पारस्परिक तुखमायें 
और पादचात्य तथा प्राच्य दाशंनिक सिद्धान्तों की तूलनायें | पाइ्चात्य और प्राच्य 
बिंचारों की तुलनाओ मे हमने भारतोय दर्शन के वाड़ुमय से पुष्कल उद्धरण और 
उदाहरण अस्तत किये हैं । हमारा विश्वास है कि वर्त्तमान पुस्तक की यह शेली सभी 
दर्शन-प्रेमियों को उत्तम दुष्ट होगी । 

प्रत्येक विधय (70.7०) के प्रतिपादन करने के पदचात्‌ उसकी प्म्तालोचना 
भी क्षायथ साथ दे दो गयी है। इन समाऊझोचनाओं के देने का उद्देश्य सबंदा ही 
दर्शन के विद्याथियो को दार्शनिक चिन्तन की प्रेरणा प्रदाम करना रहता है । इसी 
कारण परीक्षाओं मे भी विषय की व्याख्या के साथ उसकी समालोचना या समीक्षा 
देना अशध्यन्त आवश्यक समझा जाता है | दाशंनिक सिद्धान्तो के प्रतिपादन में दर्शन के 
मूछ एवं प्रामणणिक ग्रन्थों का प्रयोग किया गया है। विषय को विवेखना तथा 
समाछोचना मे यत्र तत्र हमने अपना विनम्र मत भी प्रकट किया है, और अपने 
भत के समर्थन मे अपनी सीमित बुद्धि के अनुसार तक भी प्रस्तुत किये हैं । हमारा 
विश्वास है कि हमारे ये तक दर्शव के अध्येताओं को दाशंनिक चिन्तन की ओर 
अधिकाधिक प्रेरित करेंगे। 

पुस्तक की शब्दाबलली के सम्बन्ध मे भी यहां कुछ शब्द कह देना आवदयक 
प्रत्वीत होता है । बतेमान सक्कमण काल को दृष्टि मे रखते हुए हम ने सर्वत्र कोष्ठों 
में हिन्दी पारिभाषिक शब्दों के अंग्र जी रूपान्तर दिये हैं । पारिभाषिक शब्दों के 
अतिरिक्त, भाषा-सौष्ठव के कारण हमे जहाँ कुछ किलष्ट शब्दों का प्रयोग करना 
पड़ा है वहाँ भी हमने उन शब्दों के भग्र॑ जी पर्य्याय दे दिये है जिससे हमारे पाठकों 
को विषस समझने से भाषा-सम्बन्धी कोई कठिनाई न हो । पुस्तक के अन्त में हमने 
एक संक्षिप्त शब्दकोष भी दिया है, जिससे अध्येताओ को उपयुक्त प्रकार के 
समभ्र शब्द और उनके पर्याय एक ही स्थान पर प्राप्त हो जायें। प्रारिभाषिक 
शब्दों के अनुवाद मे हमते भारत सरकार द्वारा प्रकाशित मानविकी शब्दावली का 
अनुसरण किया है, जिससे भाया की एकरूपता अवस्थित रहे । 

पारिभाधिक शब्दावछी के पश्चात्‌ हमने एक सहायक ग्रन्थ-सूची भी दी 
है। जो पाठक पराश्वात्म वर्शन का अधिक विस्तृत अध्ययत करना चाहते हैं उनके 
लिए, हमारे विचार से यह ग्रस्थ-सूच्री अत्यधिक उपयोगी सिद्ध होगी । 

जिन दिनों इस पुस्तक का लेखन चल रद्दा था हमारे मन मे यह स्फुरणा 
हुयी कि जब एक पाठ़क किसी द्वाशनिक के विचारों का अध्ययन करता 
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करता है तो उसमें यहू एक स्वाभाविक जिजासा उत्पक्ष होती है. हक, वह उस दाललिके 
के देश तथा जीवव-काल से अक्रात हो । अबतू: हमले पुल्तक के, अन्त में दांलिकों के 
देश तथा जीवत-काल की एक सूची भी दी है। हमारा विग्यात है कि इस प्रकार 
की सूची सिदचय ही पाठकों की जिज्ञासा को परितुप्स करेगी । 

सामान्य जाली के अनुसार इस स्थान पर धन्यवाद-्प्रकाश्ल करना अी 
हमारा एुक पावन कर्सतव्य है। सर्वेन्भम लेखक अपने अध्यात्म-गुरु परम कुक्म 
स्वांसी कृष्मानन्द जी तथा परम पिता परभेश्वर के प्रति सबंदुष्ट्या एवं सर्वप्रकारेजा 
अपनी असीम कतश्ञता प्रकट करता है। इसके परदचात्‌ वह श्रंपने विश्या-गृश्जमों, 
डा० बी० घल० अन्रेय, डा० टी० आर० वी० मूत्ति, डा० एस० के ० मैता, डा० सर्वपल्ली 
राषाकृष्णन, डा० जे० एन० सिन्हा, डा० बी० भट्ट वाये तथा पण्डित वेथनाध दिल्ेदी के 
प्रति भी आमार व्यक्त करना अपना कर्तव्य समझता है। वास्तविकता यह है कि मैंने 
उक्त गुरुजनों के चरणों मे रह कर दर्शन की जो शिक्षा प्राप्त की है यही इस पुस्तक 
मे साकार हों गभी है| दर्शन का प्रेम और दार्शनिक चिन्तन की प्रेरणा मुझे सर्व. 
प्रथम अपनी पूज्या माता जी श्रीमती मनभि देवी तथा पूज्य पिता जो थी रधुवीर 
सिह जी से प्राप्त हुयी । मेरी माता जी तो वेदान्त दर्शन की बड़ी योग्य दिदुथी थीं 
ही, पिता जी भी वेदान्त के प्रति बडे निष्ठावान थे । अतः बारूपन से हो मुझे अमेक 
विद्वान सस्‍्तो के सान्निष्य मे रहने का सौभाग्य उपलब्ध रहा । अपसे माला पिता के 
साथ साथ मैं उन सभी सन्त महात्माओं का भी चिर ऋणी हूँ कि जिन्होंने सुझमें 
दर्शन रूपी पौधे को पल्‍लवित एवं पुष्पित किया । | 

इस स्थान पर विशेष रूप से दो नामो का उल्लेक्ष करता परम मावश्यक 
प्रतीत होता है, एक नाम है पृज्य विद्यागुद डाौ० बी० एल० अत्रेय का और दूसरा 
नाम है मेरे परम आदरणीय मित्र डा० रमाकान्त त्रिपाठी का। काशी हिन्दू विश्व- 
विद्यालय में एम० ए० कक्षाओं मे पढते हुए और उसके पश्चात्‌ सदा हू जो अमूल्य 
शिक्षा तथा स्नेह मुझे डा० अन्रेय से प्राप्त हुआ वह मेरे जीवन की एक महत्वपूर्ण 
निधि है। उन्ही दिनों हिन्दू विष्वविद्याल्य में श्री त्रिपाठी जी डी० लिट० की 
उपाधि के लिये शोध-कार्य कर रहे थे । प्रारम्भ से ही उनके अत्यधिक सारल्य तथा 
साधु स्वभाव के कारण उनसे इतना निकट-सम्बन्ध आ गया कि मैं उनको अपने 
ज्येष्ठ भावा के रूप में मानने छूगा | भाई श्री त्रिपाठी जी से जो अपूर्य प्रेम एवं 
दासंनिक मार्गदर्शन प्राप्त हुआ वह निरन्तर ही मुझे अमित उत्साह एवं आलोक 
प्रदान करता रहा है | मैं शद्धेय डा० बी० एकू० अनेय तथा आदरणीय भाई त्रिपाही 
जी दोनों का हो अकभनीय रूप से ऋणी हूँ । पून:, दोनों ही विद्वानों से इस पस्तक 
के भामुल लिख कर मुझे अत्यधिक ब्नुमहीत किया है, मैं उत़के इस स्नेहाशीष के 


( रैंप ) 


पकके भी उम्का हुइय से आभारी हूँ । 


. हूंस धुस्तक के प्रणयंन की पृष्ठमूसि में कतिपय महत्त्वपूर्ण प्रेरणाओं से मी 
कार्से किया है, उसकी यहाँ चर्चा किये बिता सम्भवतः मैं कतघ्नता के दौय का भागी 
हूँगा। इन प्रेरणा-लोठों में मुख्य रूप से दो स्लोत हैं, प्रथम हैं डा० जनेहवर कण्ण 
मोयरू और दूसरे हैं पो० राम अवतार सेवरू वात्स्यायन । दोनों मेरे अत्यम्त सिकट 
सलिज एवं साथी हैं । डा० गोयल अपने ही काछिज में गणित के वरिष्ठ प्राध्यावक 
हैं, और श्रो० सेवक वात्स्यायन हिन्दी विभागाध्यक्ष हैं। दोनों ही स्नेही मिन्रों मे 
समय समय पंर मुझे जमेक सल्यवान सुझाव दिये हैं और विभिन्न प्रकार से सहयोग 
प्रदान किया है । प्रो० वास्स्यायन ने प्रस्तुत पुस्तक के लिये स्नेह के दो शब्द भी लिखसे 
की कपा की है | मैं डा० गोयल तथा प्रो० वात्स्यायन दोनो का ही उनके आत्मीय 
शाव के लिए परम कतज्ञ हें । प्रूफ-रोडिंग आदि अनेक कायों में मेरी धर्म-पत्नी 
श्रीमती सुमाषिनी देवी ने भी बहुत मात्रा मे मेरा सहयोग दिया है । अपसी पत्नी 
को भन्यवाद देना भारतीय परम्परा के अन्तगंत समाहित नहीं है, अत- यह अकथित 
डी समपयुक्त है। उपय क्त पन्‍्यवाद प्रकाशन के अतिरिक्त मैं उन सभी अन्य लोगो 
के प्रति अपनी कृतज्ञता प्रकाशित करना अपना कर्तव्य मानता हूँ जिन्होने किसी 
भी अंश मे ओर किसी भी रूप मे इस पुस्तक को पूर्ण करते में मुझे अपना सहयोग 
अदातस किया है । 


अब दो शब्द क्षमा याचना के भी । पर्य्याप्त प्रयत्न करने पर भी मुद्रण को 
कुछ अशूद्धियाँ रह गयी हैं, इसके लिये पाठकग्रण कृपया क्षमा करेगे। पुस्तक को 
अधिक उपयोगी बनाने हेतु जो सुझाव मूझे प्राप्त होगे वे मुझे सहर्ष तथा सघन्यवाद 
स्वीकार होंगे । 


--अहा स्वरूप अग्रयार 
उत्तरकाशी 
सई, सन्‌ १९७४ 
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चचरथम अंध्याय 
देशन की स्वरूप 


(३9०९ छत #:ऑ0४०७४७९) 


दशुन का अर्थ तथा उसको परिमाषा 
()४६क॥278 8॥0 ॥22777009 ० ?४90०४०%05) 

दर्शन! शब्द ससकृत भाषा की “'दृश्‌” ( दृशिर्‌ प्रेक्षेण ) कहुं ( जिसका 
सामान्य अर्थ 'देलना' है) से करण अर्थ में 'ल्युट' (अन') प्रत्वर्य लैंगॉकर बनें! हैं । 
इसका वाच्याथं है “जिसके द्वारा देखा जाय! ( दृश्यतें अंनेन॑ इति देशैभेंभ” ) । 
साधारणलया देखने का करण ([75000/0८00 चअक्षुरिन्द्रिय होती है। पर*सूं, बमोकि 
दृश्‌' घातु का 'प्रेक्षण' अर्थ है जिसका तात्पर्य है “्रकुंष्ट रूप से देखनो", अर्स: 
'ज्ानदृष्टि' या 'दिव्य दृष्टि' से देखना ही दर्शत शब्द का वास्तविक अभिषेये निश्चित 
होता है | अब प्रश्न उपस्थित होता है -- 'ज्ञानदुष्टि' या “दिव्य दृष्टि सै कयं। देखती? 
मनीधियों का कथन है -- विश्व का सारभूत तत्व' । कारण यहं है कि जनतनका विश्व 
के सारभूत तत्व का साक्षात्‌ नहीं हीता, तब तक विश्व का समुशखित शान ही सम्भव 
नही है । इस प्रकार हम यह कह सकतें हैं कि 'दर्शन का अभिप्राय है वह पद्धति थीं 
आर्ग जिसके द्वारा विश्व के सारभूत या मूल तत्व का साक्षात्‌ हो' । दर्शन का लक्ष्य 
हैं --- इस शसार की आधारभूत सत्ता क्‍या है ? बदा वह जड है ? अश्रद्या चेतत ? 
सृष्टि का लिर्मोता कौन है ? आत्मा का क्‍या स्वरूप है ? आत्मा का सृष्ठिनिर्माकए७ 
से क्या सम्बन्ध है ? मनुष्य जीवन का सर्वोच्च उद्देश्य क्‍या है ? उद्,उद्केशाजो- 
प्राप्त करने के क्या-क्या साधन हैं ” आदि प्रश्नो पर व्रिचार कुक) "जज क्रका। के, 
प्रश्नों एवं जिज्ञासाओं का उत्तर लोजने के फ्नस्मस्यु ह्ीपरफ़ढ! इनशास्कःका। 
विकास हुआ है और भिन्न-भिन्न दाशेनिक कै 45४ २:08: दड किक झा पड़े ४ फ़ि 


अंग्रेजी भाजमा में 'दर्शन' शब्द, माफ भीकोफॉमेड (ह॥#+7 
$०ए9) है। 'फिलोंसॉफी' 22.4 कक २ ९४०३० हलचल शक हा सु 
फिल्ाहि है अर्थ है ग्रज' 





है -- 'फिलाॉँस (एफा]७) वा सोफिया! (५४७४) । 


2 पाश्चात्य दर्शन 


या 'अनुराग! और 'सोफिया' का अर्थ है 'ज्ञान'। अत “फिलॉसॉफी' का शब्दार्थ 
होता है ज्ञान का प्रेम! या ज्ञान का अनुराग! । विचारकों का कहना है कि यही 
ज्ञान का प्रेम! या 'ज्ञान का अनुराग! विश्व के मूल स्वरूप या सारभूत तत्व को 
समझने का करण अर्थात्‌ साधन है। सर्वप्रथम 'फिलॉसॉफी' शब्द का प्रयोग यूना- 
तियो ने किया था, और वे लोग इस शब्द को अपने इसी मूल अर्थ 'ज्ञान के प्रेम' मे 
लिया करते थे । जो विचारवान्‌ व्यक्ति विश्व के आधारभूत तत्व, आत्मा और पर- 
मात्मा के स्वरूप, मानवीय जीवन के चरम लक्ष्य तथा अन्य घामिक एवं सामाजिक 
विषयों पर विचार किया करते थे वे 'फिलॉसॉफर्सा (0॥70509॥0758) (अर्थात्‌ 
ज्ञानानुरागी) कहलाते थे । उस समय फिलाँसॉफी के अन्तर्य॑त ज्ञान की प्राय -सभी 
शाखाएँ सम्मिलित थी, जैसे कि 'भौतिक विज्ञान', “रसायन विज्ञान', 'जन्तु विज्ञान', 
“वनस्पति विज्ञान', ज्योति शास्त्र' आदि । परन्तु, समय की गति के साथ ज्यो-ज्यो 
ज्ञान की अभिवृद्धि होती गई, त्यो-त्यो यह अनुभूव किया जाने लगा कि सम्पूर्ण 
ज्ञान-राशि को अब आगे केवल “फिलॉसॉफी” में समाहित करना कदापि सम्भव नहीं 
है। अस्तु, धीरे-धीरे शात की विभिन्न शाखाओं ने अपना-अपना स्वतन्त्र रूप ग्रहण 
कर लिया और वे पृथक्‌-पृथक्‌ नामों से अकित की जाने लगी । इन ज्ञान-शाखाओं 
में भिन्न-भिन्न विषयों का विशिष्ट अध्ययन (५9००४४। ६७०५) किया जाने लगा और 
तब 'फिलॉसॉफी' (या दर्शन) से पृथक्‌ उनकी सज्ञा 'साइन्स' (या 'विज्ञान') हो 
गई ।* इस प्रकार भोतिक विज्ञान, रसायन विज्ञान आदि अनेक विज्ञानों का उदभव 
हुआ। अब इन विज्ञानों का कार्य भिन्न-भिन्न विषयों का विशिष्ट अध्ययन करना 
माना जाने लगा, और दर्शन का कार्य विश्व तथा जीवन के सामान्य रूप 
की मीमासा ( (7०8 ९५४7ध40॥ ) और सृष्टि की आधारभूत सत्ता की 
खोज करना हो गया। वत्तमान काल में दर्शन अपने इसी अर्थ में प्रयुक्त किया 
जाता है । 


दशशन के स्वरूप को इंगित करते हुए बडे ही सुन्दर एवं साहित्यिक रूप में 
प्रोफैसर पैट्रिक ( 0० 7४४7०८ ) कहते है, “& 700]6 शा ४006 [00|0768 
0०0७ 06 जांत्रत0ण, ४६४५४ 00९४0] 77686॥]५' 586 पा॥66 876 5७0, 
फर्शजाल, जाग | त0णा प्रातशाबा्वात 45 -- ॥09 णिक्ष० 0७77९ (0 86 का 
सणा6 ?' प्रा (800श %९९क्षा78 इधा१०ए४ 8700 506 0९८६॥0८ 8 9770850- 
शाश.” (“एक विचारशील छोटी लडकी खडे हुए बातायन के बाहर देख रही थी । 
शीघ्र ही बह माता के अभिमुख होकर पूछने लगी 'माता जी, मैं यह नहीं समक्ष 
पा रही हूँ कि यह संसार कैसे बना ?? उसका यह विचार गम्भीर हो गया और 
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हलअननन नली निलभभा।।।+ 


!. देखिग्रे तृतीय अध्याय 





दर्शन का स्कहव |." 


बंह दार्भलिक हो गई।) । कहने का भाव यह है कि/जब कोई ब्यक्ति संसेपर के'सूल 
स्वरूप, उसको उत्पत्ति और उद्देश्य के विषय में चित्र॒नः करने लगते! है तब बेह-दर्शन 
की और उन्मुख हो जाता है, और यदि उसका यह चिन्तन गम्भीरता पूर्वक कुछ 
काल तक चलता रहे तो वह वाशेनिक हो जाता है। दूसरे शब्दों में हम यों कह 
सकते हैं कि विश्व की आधारभूत सत्ता, जीव और ईश्वर का स्वरूप, जीवस-पाता 
का अन्तिम गन्‍्तव्य आदि समस्याओं पर क्चिर करना ही 'दशेन' है। पैट्रिक के 
समान ही फारसी भाषा के एक कवि ने भी “दर्शन” के स्वरूप को इ्याजित करते 
हुए बड़े रोचक ढंग से कहा है:-- 3० मे 

“भा जे आगाज ओ मे अंजामे जहाँ थे ख़बर अस्‌ । 

अव्यलो आखिरे ई' छुहना किताब उपताद जस्सश' 0७ 
अर्थात्‌ यह ससार एक ऐसी पुरानी पुस्तक के समान है जिसके प्रथम तथा अन्तिम 
पृष्ठ खो गये हैं; मनुष्य आदि काल से ही इन पृष्ठों की खोज में प्रयत्नशील रहा 
है, इन पृष्ठो की खोज का नाम ही 'दर्शन' है और ऐसे खोज करने बाली को ही 
ददाशंनिक' कहते हैं। इस प्रकार इस कवि के अनुसार भी जगत्‌ की उत्पत्ति, उसके 
अन्तिम लक्ष्य आदि के विषय मे विचार करना ही दर्शन है । 


दर्शन की कुछ अन्य परिभाषायें 
(8076 00 0ी700॥5$ 0[ शा980%0१) 

ऊपर की पंक्तियों में हमने 'दर्शन' तथा 'फिलॉसॉफी' इन दोनों शब्दों के 
अर्थ तथा उनकी ब्युत्पत्यात्मक (2(9700809/) परिभाषाएँ प्रस्तुत की और दर्शन 
(अथवा फिलॉसॉफी ) के सामान्य स्वरूप का भी निर्धारण किया । अब हम पाठकों 
की जानकारी हेतु कुछ दाशंनिको द्वारा दी गई दर्शन की परिभाषाये उद्धृत कर 
रहे हैं। यह हो सकता है कि इन सब परिभाषाओ से पाठक पूर्णरूपेण सहमत न 
हों । किन्तु अधिक * शक में न पड़कर यहां केवल इतना ही कहना पर्याप्त 
होगा कि इन सभी फरेभाषाओं में अध्येताओ को दाशनिको की दृष्टिकोण-भिन्नत्ता के 
साथ-साथ सत्य के अंश के भी दर्शन अवश्य होगे । ये परिभाषायें इस प्रकार है.-- 

() "दरशेन ज्ञानात्मक वृत्ति ( (१०४४४४07 ) का विज्ञान एवं समीक्षा 
है” । (काण्ट) । 

(2) “दर्शन ज्ञान का विज्ञान है” । (फिश्टे) । 

(3) “दर्शन विज्ञानों का विज्ञान है” । (कॉस्टे) । 

(4) “विशेष विज्ञानों द्वारा प्राप्त ज्ञान को एक संगत साकल्य (एएाशंड- 
(॥/ क7॥०८) में एकोकरण करना ही दर्शन है” । | बुष्ट (४४०४०॥) | । 

(5) “दर्शन पूर्णतया एकीकृत ज्ञान है, और दर्शन के सासास्यीकरण 


अं वाश्यात्य दर्शन 


(हटकटाबटआ005' ७ 9छ॥050फ7) विज्ञान के विस्तीर्णतम सामान्यीकरणों 
को अपने में समाविष्ट एवं समाकलित (00780॥090०0 ) करते हैं ।'' 
(हबं्ट स्पैन्सर ) 
(6) “दर्शन वह विज्ञान है जो परम सत्ता के स्वरूप तथा उस स्वरूप से 
सम्बस्धित सभी गुणों (&((7700:25) का अन्वेषण करता है ।” (अरस्तु) 
(7) "दर्शन का उद्देश्य बस्तुओ के शाश्वत अथवा मूल स्वरूप का शान 
करना है |” (प्लैटो) 
वहां त की उत्पत्ति के कारण 
((बल्‍एछ९३ 0 6 0प्रष्टठा० ण ?7[0809॥9 ) 
मनीषियों ने दर्शन की उत्पत्ति के भिम्नलिखित चार प्रमुख क्रारण बताये 
हैं, जिनकी हम क्रमश: विवेचना करेंगे :-- 
() आश्चय (9४०॥०७ ) 
(2) सशय (7007४४7) 
(3) ज्ञान की प्यास ([]7786 [07 ॥00५/८०४८) 
(4) वत्तेमान परिस्थितियों से असन्तोष (79558788000॥ छत 
ए785८॥ 886 0० 878975 ) 
], आइचय (१४००७) 


यह विश्व अनेक आश्वरयों से भरा है। अगंणित चमचमाती तारावलियो से 
सुशोभित रात्रि का नीला आकाश, धरातल के शीर्ष पर मुकुट-सदृश विशाल 
हिमाच्छादित गगनचुम्बी पर्वत श्रेणियाँ, अत्यन्त उन्मत्त एबं उत्ताल तरज्भो से 
परिष्लावित विस्तृत जलनिधि, समस्त ससार को आलोकित करने बाला अमित 
तेज का पुझज दिवाकर, अपनी अतीव शीतल किरणों से अशान्त हृदय को भी शान्त 
करने वाला राकापति, असख्य पत्ु-पक्षियों से आवासित विशाल वन-उपबन 
तथा अपरमित जलराशियो को अपने अक मे लिये हुए निर्ककैंनिरन्‍्तर प्रवाहित 
रहने वाली नदियाँ किस मनुष्य के मनन और बूद्धि को आश्चर्य-चक्तित नहीं कर 
देती ! विशाल प्रकृति के इन अद्भुत सौन्दयंमय दुश्यो को देख किसका अन्त करण 
विस्मयोदधि में डुबकियाँ नहीं लगाने लगता ! तिश्चय ही, मनुष्य सोचने लगता है 
कि विविध विस्मयो से परिपूर्ण यह विश्व क्या है? इसका प्रादुर्भाव कैसे हुआ 
है ? क्‍या यह पछ्च तत्वों या असरू्य परमाणुओ की अन्ध कीडा मात्र है? अथवा 
इसका सृजन किसी सवंज्ञ एकं स्वशक्तिसम्पन्न सत्ता ने किया है ? ये और इस 
प्रकार के अन्य प्रश्न ही उस (मनुष्य) के जीवन में दर्शव की उत्पत्ति का कारण 
ड़सते है। यूमान के महान्‌ दार्शनिक प्लैटो ने इसी कारण कहा था , “आशएचयं ही 


देखन का स्वृकुपे ड़ 


दर्शन की जननी है ('' 
2. संजय (00०७0 |; 

हमारे जीवन में पग पग पर अनेक प्रकार के भ्रम आते हैं। मन्द प्रकार 
में भागे में जाते हुए कई बार पड़ी हुई लिपटी रस्सी सर्प का भ्रम उत्पन्न कर देती 
है । मरुस्थल (तं८४०८४) मे बालू के स्थान पर जल होने का 'अम हो जाता है। 
यद्यपि आकार में सूर्य पृथ्वी से लगभग लतेरह लाख गुना बडा है, तथापि यहू कैंबल 
एक छोटी थाली के समान लघु आकार वाला दुष्ट होता है। काँज के पात्र में 
पानी में थोड़ी डूबों हुई छडी पानी की सतह के समीप टेढ़ी प्रतीत होती है यथा 
वह पूर्णतया सीधी होती है । स्वप्न देखने के समय स्वप्न के पदार्थ एकदम सत्य 
प्रतीत होते हैं किन्तु जागने पर विदित होता है कि वे सब मिथ्या थे । भ्रम के ये 
सभी उदाहरण हम में एक प्रकार का सन्देह उत्पन्न कर देते है. कि ससार की अन्य 
वस्तु एँ जिन्हे हम सत्य समझे हुए हैं और जिनकी यथार्थता से हुसे तनिक क्षी शका 
नही है कही वे भी हमारा भ्रम मात्र न हो ? कौन जानता है कि ये बिशाल पर्वत, 
विस्तृत बन-उपवन, अजस््र प्रवाहशील नदियाँ, अत्यन्त आकर्षक भवनों से युक्त 
सुन्दर नगर आदि सभी भ्रम अथवा स्वप्न के दुश्यो के समान मिथ्या न हो ? हम 
विचार करने लगते है कि सत्य क्या है और मिथ्या क्‍या है ”? जगत के कौम पदार्ण 
यथार्थ (+०७।) है और कौन अयधार्थ ((850) ? सत्य और मिथ्या मे, यथार्थ और 
अयथार्थ में विवेक (650॥700/07) करना ही तो दार्शनिक्र चिन्तन का स्वरूप है; और 
स्पष्ट ही है कि इस दार्शनिक चिन्तन का प्रारम्भ होता है -- सम्देह अथवा शशय बे 
भावना मे । 

बत्तेमान काल मे सशय का बिस्तार कितना अधिक हो गया है यह तो कहने 
की बात ही नही है । इसके विस्तार को व्यक्त करते हुए भ्रभी कुछ समय पूर्य एक 
प्रख्यात भाषण-कर्ता ने बड़े ही सुन्दर रूप में कहा था, “वृप्ना० ॥9ए७/ 0३६ & 
वरव€ शोाढा 80 ग्राक्षाए छ९0एछा४ शटाह 50 प्राल्शांक्ा 3507 80 गहातज 
(785 38 &( 0708८॥.” (अर्थात “कभी भी कोई ऐसा समय नही रह है जब 
कि इतने अधिक लोग इतनी अधिक वस्तुओं के विषय में इतना अधिक सन्दिग्ध 
रहे हो जितना कि वर्तमान युग मे ।””) । आज का शिक्षित मानव केवल स्वर्ग तथा 
नरक के अस्तित्व, ईश्वर तथा आत्मा के स्वरूप, धर्म तथा नैतिकता के प्रत्थयों आदि 
के विषय में हो संशय नहीं करता वरन, विज्ञान की ऐसी मूलभूत माध्यताओं 
(88८ 727८६०७००५७/४०5) के विषय में सी सशय करने लगा है जो अभी तक 
सम्पूर्ण वैज्ञानिक ग्रवेषणाओं का ठीस आधार मानी जाती थी और जिनकी सत्यतां 
के सम्बन्ध में पूर्वकाल में कभी वैज्ञानिकों ते भी शंका कहीं की थी । थे आान्थतार्य 
हैं-- पूरुगल था जड़ तत्व () ४07), दिक्‌ था पेश (59806), काल (6) 


6 धृश्चात्य दर्शन 


तथा कार्यकारणता (0४0५४॥(५) । बुछ प्रसिद्ध वैज्ञानिको, जैसे कि आइन्स्टीन 
(स्ाह०॥) तथा एडिग्टन (269780०॥), हैल्डेन (लथ98॥6) तथा हैंडर्सन 
(सन्‍्तठे०5०7), हिल्बर्ट (॥024), व्हाइटहैड (७४)72॥०86) आदि ने भी 
विज्ञात की इन मान्यताओ के सम्बन्ध में भारी सन्देह प्रकट किया है। उनका कथन 
है कि ये हमारे अनुभव के विषय मात्र हैं, इसके सिवा इनकी कोई वस्तुगत 
(०४००॥४५) सत्ता नही है। अस्तु, अब अनेक वेज्ञानिक सस्पूर्ण ब्रह्माण्ड के मूल स्वरूप 
के विषय में चिन्तन करने लगे हैं ओर उन्होने अनेक दर्शन-ग्रन्थो की रचना की है ।? 
प्रोफेसर पैटिक ने इसी कारण कहा है कि यद्यपि प्राचीन काल मे दर्शन का प्रारस्थ 
आइचय की भावना में हुआ था, आधुनिक काल भे इस (दर्शन) का प्रारम्भ संशय 
की भावना में होता है--“8॥002॥. जाव080काीए श्राएणाह ॥6 ब्राएंशा।8 
०९६87 |॥ ४४0॥087 ॥॥ ॥000॥कः त्रा68 वा घष्प्रक्षाए ०2875 ॥ 6070(," 9 


3, ज्ञान की प्यास (777780 407 £709९08०) 

दर्शन की उत्पत्ति का कारण कुछ लोगों ने केवल ज्ञान की प्यास को ही 
बताया है। उनका कहना है कि 'मानव एक विचारशील प्राणी है! ' (१७७7 45 8 
7079) धशागा॥) । अपने इस स्वभाव के कारण ही उस (मानव) में विश्व 
के रहस्यो को जानने और समझने की उत्कण्ठा है। वह जानना चाहता है कि 
ससार का मूलतत्व क्‍या है ? आत्मा का क्‍या स्वरूप है ? मरणोत्तर आत्मा कहाँ 
चला जाता है ” जीवन और मरण किसे कहते हैं ? मानव जीक्न का चरम लक्ष्य 
क्या है ” उसकी इन तथा इसी प्रकार की अन्य जिज्ञासाओ के फलस्वरूप ही 
उसमे दार्शनिक चिन्तन का उदय होता है। उसका विचारशील स्वभाव स्वत ही 
उसे दर्शन की ओर अग्रसर कर देता है। अग्रेजी भाषा मे दर्शन का प्रतिशब्द 
'फिलॉसॉफी” भी, जिसका अर्थ (जैसा कि हम ऊपर बता चुके हैं) "ज्ञान का 
अनुराग' है इसी बात की ओर स्पष्ट इंगित करता है कि सानव मल की नैसशिक 
ज्ञान की प्यास स्वत ही दर्शन की उत्पत्ति एवं विकास का मूल कारण है । 
4, वत्तमान परिस्थितियों से असन्तोष (2ं5845व०07०0॥.. एव. (॥6 
ज97९587६ 50396 ०६ 3879॥9) 

हमने ऊपर की पंक्तियों मे दर्शन की उत्पत्ति के जिन तीन कारणों का वर्णन 
किया है, पश्चिमी दर्शन के उद्भव एवं विकास में वस्तुत: उनका बड़ा महत्व है। 
परन्तु जब हम भारतीय दर्शन की ओर दृष्टिपात करते हैं तब हमे यह विदित होता 
है कि भारत में दाशंनिक चिन्तन का मूल कारण सैद्धान्तिक (०० ०८॥८४7) व 
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दर्शल का स्वरर्ष 9. 


होकर व्यावहारिक (2०/०8) है । पहाँ वर्शन के उद्गम (०प+ंडा॥) का अमुख 
काइुण है मनुष्य के मन से “असस्तोष की भावना ।” श्रारतीय दर्शन कौ उत्पसि 
को ही दृष्टि में रखते हुए सुप्रसिद्ध दर्शनवेसा डा० राधाकृष्णन से कहा है, “[3588- 
परशड्िल्ाएणा शव 8 आक्वाह  भ्रीक्यीाड॥ 35 पी68 अ्णीश ० भा फरा0- 
४0.79.” (अर्थात्‌ “वर्तमान परिस्थितियों से असंतोष की भावना ही दर्शन की जननी 
है ।” भारतीय बिचारक देखता है कि यह ससार अनेक प्रकार की विपत्तियों, 
चिन्ताओं एवं कठिनाइयो से भरा है । जगत्‌ की सभी परिस्थितियाँ और जीवन 
की सभी दशायें अमणित दु'खो से परिपूरित है। ससार के सभी मनुष्य--चाहे कोई 
धनवान हो या वरिद्र, विद्वान्‌ हो या मूर्ख, पदवान्‌ हो या पदविह्ीन, अपनी वर्तमान 
स्थिति से असन्तुष्ट पाये जाते है। जरा और मरण का भय उन्हें स्वंदा अरशांत 
बनाग्रे रखता है और विविध प्रकार के रोग शत्रुओ के सदृूश उनकी देह पर सर्देव 
प्रहार किया करते है ।? ससार की इसी दु खरूपता का सकेत करते हुए भगवान्‌ 
कृष्ण गीता मे कहते है-- 
“दुखालय अशाश्वतम्‌” । 

(अर्थात्‌ “यह ससार साक्षात्‌ दुख का घर है और साथ ही साथ अनित्य भी है”) । 
महाराष्ट्र की सुप्रसिद्ध भकता सहजो बाई भी कहती हैं -- 

“राज दुखी, रक दुखी, दुखी सकल ससार” । 
जगतीतल के इस भयावह चित्र को देखकर यहाँ के मनोषी के सम्मुख यह प्रश्न 
उपस्थित होता है कि क्या मनुष्य को सदा सदा के लिए दु ख और अशान्ति की इसी 
भँवर मे पडा रहना है अथवा इस (भँवर) से निकलने का कोई उपाय भी है? 
वह विचार करता है कि ससार के त्रिविध त्ापों -- आध्यात्मिक, आधिद॑ बिक तथा 
आधिभौतिक -- से निबृत्ति (छुटकारा ) पाने का कोन मार्ग है ” जीवन का क्‍या स्वरूप 
है ” क्‍या वत्तमान जीवन ही सब कुछ है अथवा इससे परे भी कोई जीवन है ? 
जीवात्मा किसे कहते हैं ओर उसकी अन्तिम गति क्‍या है ”? जीवन, जीवात्मा और 
दु'खनिवृत्ति के प्रश्तों के साथ-साथ भारतीय चिन्तक बिश्व के स्वरूप के सम्बन्ध में 
भी विचार करना आवश्यक समझता है और यह यह जानने का प्रयास करता है कि यह 
विश्य कब, क्यो और कैसे बना? इस प्रकार हम देखते हैं कि 'ससार की दुखमथला 
के प्रति असन्तोष की भावना ही भारत-भूमि में दर्शन को जन्म देती है” । अस्तु, दर्शन 
के उत्पत्ति के अन्य कारणों के साथ इस कारण क; समाविष्ट करना भी आवश्यक है । 


वार्शनिक चिस्तन की वस्वासाविकता 
दर्शन के स्वकूप और उसकी उत्पसि के कारणों पर विचार करने के 


प्‌. ज्यान्नीब तिष्ठति जरा परितर्जयन्ति, 
रोगाशव शत इंव प्रहरस्ति देहम्‌ । (बैराग्य शतकम्‌--अ्तू हरि )। 


है वारबात्य दशेन 


उपरान्त अब यह सहज समझ मे आ जाता है कि दार्शनिक जिन्तन कैवल कुछ गण्यें- 
मान्य व्यक्तियों का ही एकाघिकार नहीं है, वरन्‌ मानव मन की यह एक स्वाभाविक 
किया है। सल्लार मे कोई भी ऐपा मनुष्य नहीं है जो जीवन मे कभी ते कभी 
दार्शनिक प्रश्तो पर चिचार न करता हो और यदा-कदा उसका मन उन [दार्शनिक 
प्रश्नों) का हल खोजने के लिए उद्विग्न न हो जाता हो । आधुनिक काल की सुंबि- 
ख्यात भारतीय कवित्री सुश्री महादेवी वर्मा की निम्न पक्तियाँ मानव मन की इसी 
स्वाभाविक खोज का चित्रण बडी ही सुन्दर रीति से करती हैं -- 


“तो दो यह क्षितिज कारा देख लू उस ओर क्या है, 
जा रहे जिस पन्थ से युग कल्प उसका छोर क्‍या है”। 
'वत्तमान जीवन तथा पच ज्षानेन्द्रियो से प्रत्यक्षीकृत (7९70८५४०१) इस जगत के 
परले पार क्‍या है? -- 'यह जानने की चाह कभी-कभी सामान्य से सामान्य भनुष्य के 
हृदय को भी व्यग्र कर देती है। ग्रीप्म काल की कडी घृप तथा शीतकाल की भीषण 
सर्दी भे खेतों मे काम करने वाला किसात भी कई बार थक कर वृक्ष के नीचे बैठ 
जाता है और जीवन-मरण, जीबात्मा-परमात्मा, स्वर्ग-नरक, पुण्य-पाप आदि के विषय 
में सोचने लगता है। कारखाने मे काम करने वाला मजदूर भी जब दिन भर परिश्रम 
करके धर लौटता है और रात्रि में अपने बिस्तरे पर लेट कर तारो भरे आकाण 
की ओर देखता है, तब वह भी कई बार उन असख्य तारागण के सृष्टा के सम्बन्ध मे 
ज़िल्तन करने लगता है और यह विचार करता है कि उस जगत्‌-सुष्टा से उसका 
क्या सम्बन्ध है ” दा्शनिक विचारों की इसी नैसगिकता का उल्लेख करते हुए 
फ््‌द्ची ( शक्ष[५) कहते है--“28]0४0|॥9 45 वश 8०टवेशाबों प्रा 5पफुशा- 
छ4/ ध्रा9॥, एप प्राएएा390 300 ॥072] ” (अर्थात्‌ “दर्शन न आकस्मिक है 
और न ही अतिमग्रक्ृतिक, प्रत्युत अवश्यभावी एव प्रकृत है |”) । 
बास्तविकता यह है कि दर्शन हमारे जीवन की स्वाभाविक उपज है और 
प्रत्येक वित्तवशील व्यक्ति किसी न किसी मात्रा से दाशंनिक अवश्य होता है । 
कृतिघम महोदय का कथन है कि “एक्रा0509॥५ पाप छ7०ण5 तए००।ए 6प्ता 
6 ]डि 8०० 85 ॥0605$. 5ए27ए00८  एज्ी0 छए९5, ॥ (06 वाए९5 3६ 
॥शी९८७ए९७५ ॥६ ॥ $0॥0 त॒ं&््टाल्ट & एछपा0$0एाछए ” २ 
जीवन में कुछ परिस्थितियां तो ऐसी आत्ती है जब कि ससार का प्रत्येक 
ध्यक्ति दाश्शनिक समस्याओं को सोचने के लिए बलात्‌ बाध्य हो जाता है । उदाहरणत 
जैसे जब किसी का कोई सभा सम्बन्धी सदा सबंदा के लिए उससे विलग हो जाधा 
है, अर्थात्‌ उस (सम्बन्धी ) के प्रण पखेरू इस ससार से सदा के लिए प्रयाण कर जाते 
है, तब इ्मशयत्त-भूमि मे उस अत्यन्त प्रिय आत्मीय जन की चिता की जाग की लपें 


+ 
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देशेन का स्वर्र्ष कर 


क्षाकाश में उठती देख उस का हृदय अतीब' दु.ल “से दुस्तित हो शुअला कर बना 
यह नहीं पूछने लगता : अरे, यह जीवास्मा बस्तुत: क्‍या है? और मरणोत्तर यह 
कहाँ चला जाता है ? क्‍या यह पुन कहीं जन्म ले लेता है? अथवा! जीन वे 
कहानी बस यहाँ ही समाप्त हो जाती है,? गया ,ईश्शर नाम की जगसियन्ता कोई 
शक्ति है ” यदि है तो उससे हमारा क्‍या सम्बन्ध है ? कहना ही होथा कि निश्चय 
ही ऐसे कठिन क्षणों मे सभी व्यक्ति -- धनवात्र एव दरिद्व, विद्वान एवं अशिक्षित या 
अल्प शिक्षित, आद्ितक एवं नास्तिक -- इस प्रकार के प्रश्नों का उत्तर खोज़ते के 
लिए व्याकुल हो उठते है और कुछ काल के लिये दार्शनिक हो जाते है । इसी कारण॑ 
यूनान के प्रसिद्ध दाशंनिक अरस्तु ने कहा था, “'रालाहा ४९ ध्य फ॒ुध्मा०80- 
ए॥5९ ० भ्योशील ए९ ए०प्रा। छए0509956 - छ€ फ्फड फछा३0०5०फ्ाइ2. 
(अर्थात्‌ “चाहे हम दार्शनिक चिन्तन करने की इच्छा करे अथवा दाशंनिक चिन्तन 
करने की इच्छा न करे, किन्तु हमे दार्शनिक चिन्तन करना ही पड़ता है।'”)। 
आधुनिक काल में भी इसी तथ्य का समर्थन करते हुए सुविश्यात विचारक एल्ड्स 
हासले (890५७8 ॥470%०५) मे कहा है--“]शात्ा८ ॥8 ॥0. ७0706 $९(७९९४७ 
॥4 शाह 3 0॥050फ9#9 6 ॥00 4 श॥8 070, फैपा >शफरला व8 व? 8 
8000 9॥॥0509॥9 98900 ४ ७७७ ७॥॥।050/9॥५.'” अर्थात्‌ हम लोगो मे कोई ऐसा 
नही कह सकता कि मंरा कोई भी दर्शन है ही नही, दर्शन तो प्रत्येक व्यक्ति का होता 
है, अन्तर केवल इतना है कि किसी का दर्शन अच्छा (सुविचारित ) होता है ओर किसी 
का बुरा (अविचारित) । तथ्य यह है कि जो लोग दार्शनिक चिन्तन की निन्‍्दा 
तथा अवहेलना करते है ऐसे लोगो का यदि गम्भीरता से अध्ययन किया जाये तो 
विदित होगा कि वस्तुत, उनका भी अपना एक पूरा दर्शन होता है। वे इस विश्व 
के सम्बन्ध मे कोई न कोई दृष्टि (४८७) अवश्य रखते ही हैं, चाहे यह दृष्टि 
एकदम बालवत्‌ू ((७॥॥४॥76) क्यो न हो। जग्रत-सूष्दा के विषय मे उनका 
अपना एक विचार होता है, चाहे यह विचार मही हो कि जमत्‌-सृष्टा अथवा ईश्वर 
का अस्तित्व नही है | मूल्यों के विषय मे भी उनका एक दृष्टिकोण होता है, चाहे 
यह दृष्टिकोण यह हो कि वेयक्तिक लाभ (८६०7७ 877) ही सर्वीच्च 
शुभ (॥38258६ 8०००) है । इस प्रकार यह स्पष्ट होता है कि मानव मात्र की 
अपनी एक दार्शनिक दृष्टि (050फ7॥09। ५५०७) होती है चाहे वह इसे 
जाने या न जाने, स्वीकार करे या न करे | “(0#5ए0एडछ४ए छा प्राए०आ- 
8९00 0४ए४ दशश३ वश विद्वाए58. 07 गैपराइला 8 पा60ए णी॑ (्रढ उहांग्राप्णा 
णी धह 0शठंपद्व ६0 एक्‍6 प्राग्टाइट, छत 07 रे द्राधरफ्तह 40 घोड़ा 
प्रपक्षप्णा 8. शणंह बलि द्वात ६०मरतंपट,. 9४०० 870... 9798०, 


869०0. (श्र्धात्‌ “जानते हुए श्षणदा न जातते हुए प्रत्येक अमुष्य अपने लिए 


|0 ह वोश्चात्य दर्शम 


व्यक्ति ओर विश्व के सम्बन्ध का एक सिद्धान्त निर्माण करता है और उस प्रश्न 
के प्रति उसकी अभिवुत्ति वर ही उमा सम्पूर्ण सामाजिक एवं व्यक्तिगत जीवन 
तथा व्यवहार निर्भर करते हैं ।) ! 


बार्शनिक प्रश्नों का स्वरूप 
(२४।०7४ ०0 ?॥0509#7८4 ([्‌ए८४६078 ) 

दर्शन का स्वरूप, उसकी उत्पत्ति के कारण तथा दार्शनिक चिन्तन की 
स्वाभाविकता के सम्बन्ध में विचार करने के पश्चात्‌ अध्येता को सामान्य रुप से तो 
दर्शन के प्रश्नों का स्वरूप शात हो ही गया है। परन्तु ज्ञान की अन्य शाखाओं के 
प्रश्नों से भिन्न इत प्रश्नों के वास्तविक स्वरूप को अध्येता हृदयगम कर सके--इस 
हेतु इस सम्बन्ध में पृथक रूप से भी विचार करने की आवश्यकता है । चिन्तन करने 
पर ज्ञात होता है कि ज्ञान की अन्य शाखाओं के सदृश दर्शन शास्त्र का सम्बन्ध 
वस्तु-विशेष॒ या घटना-विशेष के विषय मे जानकारी प्राप्त करना या खोज-बीन 
करना नहीं है, बरन्‌ कुछ ऐसे मौलिक ([पघि0कगा८१/2]) तथा सामान्य (2०॥6- 
78) प्रश्नों पर विचार करना है जिनका उत्तर जाने बिना न विश्व के मूल स्वरूप 
की समझा जा सकता है और न ही विश्व की वस्तुओ के मूल स्वरूप और अन्तिम 
मुल्य (४!(॥9० ५४४९) को । उदाहरण के रूप में यह एक दार्शनिक प्रश्न नहीं 
है कि वायुयान का अविष्कार किसने किया ? या दिल्‍ली का लाल किला किसने 
बनवाया ? प्रत्युत यह एक दाशंनिक प्रश्न है कि संसार का सृजन किसने किया ? 
क्या ईश्वर ते इसका सूंजन किया है ? अथवा अन्धथ परमाणुओं के आकस्मिक 
सम्मिश्रण मात्र से ही इसकी उत्पत्ति हो गई है ? पुन यह एक दार्शनिक प्रश्न नहीं 
है कि बम्बई यहाँ से कितनी दूर है ” वरन्‌ यह एक दार्शनिक त्रश्त है कि 'देश' का 
कया स्वरूप है? न ही यह एक दार्शनिक प्रश्न है कि मैसूर का 'वुन्दाबन उद्यान! कब 
बनाया कया ? परन्तु यह एक दाशंतिक प्रश्न है कि 'काल' का क्या स्वरूप है ? 
तदुपरास्त यह एक दाशनिक प्रश्न नही कहा जा सकता कि कालिदास कौन थां ? 
किस्तु यह एक दार्शनिक प्रश्न है कि मनुष्य का वास्तविक स्वरूप क्‍या है और 
जीबात्मा किसे कहते हैं ? न ही यह एक दाशंनिक प्रश्न कहा जा सकता है कि 
कालिदास का वेहान्त कब हुआ ? परन्तु यह एक दार्शनिक प्रश्न है कि जीवन किसे 
कहते हैं और मृत्यु का क्‍या स्वरूप है ? इसी प्रकार “क्या यह कहना सत्य हैं कि 
आकासे नीला नही है” ?--यह एक दार्शनिक प्रश्त नही है ? प्रत्युत यह एक दार्श- 
लिक प्श्म है कि ज्ञान (अर्थात्‌ प्रामाणिक ज्ञान) का क्‍या स्वरूप है और ज्ञांन 
(६70०७००8४०) का सत्य (२९७।४/५) से क्‍या सम्बन्ध है ? थुरे: क्या “आजाद 
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दर्शद का इकझये है 


हिन्द सेनए' के लेनामियों के विशद्ध जिटिश सरकार का बाद (सुकदमा]' बलोगा 
उचित (कैटिक) सता मत अनुकित  (अवैंतिक) ? गेह एक दाशेनिक अश्स सहीं है । 
बरेनू यह एक वाशेनिक प्रश्न है कि नैतिकता और अनेतिकला का शुस स्वरूप गंगा 
है? यह भी एक दार्शनिक प्रश्न नहीं है कि सिकस्दर का भारत पर आक्रमण करते 
का क्या लक्ष्य था ?* किलु यह एक दार्शनिक प्रश्न है कि मनुध्य लीवद का क्या 
लक्ष्य है ” इस प्रकार हम देखते हैं कि जब हम वस्तु-विशेष था धटना-विशेध के 
सम्बन्ध में जिज्ञासा न करके उनके आदि कारण तथा अन्तिम लक्ष्य (जरा फ्राइ 
फ्राशाए8 बात (॥6 85 एप). के विषय में विचार करने लगते हैं. अर्थात्‌ 
उनके मूल एवं वास्तविक स्वरूप के विषय में सोचने लगते हैं तब हम दर्शन के क्षेत्र 
में प्रगेश कर जाते हैं और हमारी समस्याओं का स्वरूप दाशनिक हीता है । 


जीवन में दर्शन की उपयोगिता 
(0४8९2 ० ए#08०काए ॥7 करा) 

दर्शन के सम्बन्ध में आज समाज में अनेक प्रकार के श्रम-मूलक वित्तार 
प्रचलित है। कुछ लोग ऐसा समझते हैं कि दर्शन कैवल एक बौद्धिक ऋ्रीडा ([0- 
णाल्टप्र4। 887०) या मानसिक कलाबाजी (४८7/] 297778500) है जिसका 
हमारे व्यावहारिक जीवन से कोई भी सम्बन्ध नहीं। इन लोगों का कहना है कि 
दर्शन का न तो कोई क्रियात्मक उपयोग (?780008! ए/।9) है और न ही यह 
हसारी किसी समस्या का समाधान करता है, अत: दर्शन का अध्ययन तथा दार्श- 
निक प्रण्नो पर विचार करना एकदम व्यर्थ है। हमारा विनम्र भत है कि दार्शनिक 
अध्ययन एवं चिल्तन की आलोचना करने वाले इन महानुभाओं ने सम्भवत: वस्तु-- 
स्थिति को कभी अपने वास्तविक परिप्रेकष्म (9०४0००४४७) में देखने का 
प्रयास किया ही नहीं है, अन्यथा दर्शनिशास्त्र की निर्थंकता का भ्रम उनके मन में 
कभी भी उत्पन्न न होता। वास्तविकता यह है कि जीवन और जगत का कोई 
ऐसा क्षेत्र है ही नहीं जिसमे दर्शन की महती उपयोगिता न हो, दर्शन का महत्‌ 
मूल्य न हो । निम्न पंक्तियों मे हम केवल कुछ प्रमुख क्षेत्रों! में दर्शेल का सूल्य 
सिधिष्ट करेंगे । 
3, ज्ञाम का केत्र 

हमने ऊपर दर्पान की उत्पत्ति के जो प्रथम तीन कारण बतायें हैं, उनसे 
ज्ञान-क्षेत्र में दशंन की उपयोगिता खझ़बय॑ ही स्पृष्ट हो जाती है। आपचय की भावना से 
दर्शन बी उत्पत्ति इस बॉल का छोतनव करती है. कि सृष्टि की विस्मअपूर्ण वस्तुएँ 


|. ' संयोंकि इस स्थान पर सस्मवर्तें: विजय का अधिक विस्तार करता उपयुक्त मं 
होता । 30% 
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एव पदार्थ हमारे मन में जो कुतृहल उत्पन्न करते हैं, दर्शन क्षपनी मवेबणाओं ढारों 
उस कुतूहूल को शान्त करता है। तारों भरे आकाश, गगनस्पर्शी पर्वत-शिक्षर, 
कंखकल नाद के साथ बहती' हुई तदियाँ, अत्यन्त विस्तुत बत॑-उपवन आदि हृदय- 
हारी प्राकृतिक दृश्यो को देख हमारे मन में जो ये प्रश्न उद्भावित होते है कि 
यह विश्व क्या है ? इसका निर्माण कैसे हुआ ? और कोन इसका निर्भाता है 
इत्यादि--इनके उत्तर की खोजकर दर्शन हमारी बुद्धि को तृप्त करता है। पुन. 
सशय की भावना से दर्शन का उद्भव यह सकेत करता है कि दर्शन सत्य और 
असत्य का अम्तर सिदिष्ठ करके हमारे मत्र से अनेक प्रकार के सन्देहो को दूर 
करता है और ससार की वस्तुओ के वाक्तबिक स्वरूप का हमे ज्ञान कराता है । 
ठदुपरान्त ज्ञान की प्यास से दर्शन का उद्गम इस बात को इड्ित करता है कि 
आद्मा और परमात्मा का स्वरूप, मानव जीवन का सर्वोच्च उदेश्य, मरणोत्तर जीवात्मा 
की गति आदि जो जगत्‌ के रहस्य है उनका उद्घाटन कर दर्शन हमारी ज्ञान की 
पिपासा को जशान्‍्त करता है और हमारे ज्ञान का विस्तार करता है। 


2- व्यावहारिक जीवन का क्षेत्र 


पाठकों को पहले ही बताया जा चुका है कि दर्षान की उत्पत्ति का चौथा 
कारण है असन्तोष की भावना । दर्शन की उत्पत्ति का यह कारण व्यावहारिक 
जीवन में दर्शन के मूल्य को व्यक्त करता है। सासारिक परिस्थितियों का निरी- 
क्षण करने पर बिदित होता है कि ससार के सभी प्राणी विविध प्रकार के दु खों 
से दुखित हैं । ससार का कोई भी मनुष्य अपनी परिस्थितियों से सतुष्ट नहीं 
है। असख्य प्रकार की आधियाँ-व्याधियाँ उसके चित्त को सदा अशान्त बनाये 
रखती हैं और वह सर्वदा अगणित चिन्ताओ मे ग्रस्त रहा करता है । अस्तु 
स्पष्ट ही है कि मनुष्य के जीवन की सर्वाधिक महत्वपूर्ण व्यावहारिक समस्या है-- 
“दु ख की निवृत्ति/, अर्थात्‌ जगत्‌ के अगणित कष्टो एब चिन्ताओ से उसे कैसे 
छुटकारा मिले ? जगतीतल के त्रिविध तापो की भयावह भेंवर से वह कैसे निकले ? 
किन्तु हमे ध्यान देना होगा कि मनुष्य की यह समस्या अस्थायी ढु खनिवृत्ति को नही 
बरन्‌ स्थायी दु.खनिवृत्ति की है। सभी मनुष्य चाहते हैं कि वे ससार के कष्टों एवं 
चित्ताओ से सदा सदा के लिए मुक्त हो जाये, वे शाश्वत्‌ काल के लिए सुखी हो जाये । 
भारतीय दर्शन उनकी सहायता के लिए उपस्थित होता है और उनकी समस्या क्के 
समाधान की उन्हें सात्त्वना देता है । वह उन्हें ससार के असन्तोष से छूटने और दुख 
की मेंबर से शाश्वतकाल के लिए .पार पाने का व्यावहारिक मार्ग निदिष्ट करता 
है. बड़ उसके लिए आशा का पथ प्रशस्त करता है और नित्य सुख की प्रदस्चली 
अइ उत्हें अगस्तकाल के लिए प्रतिष्ठित कर देता है । 


दर्शन का हकखप हे 


3; 'शाभाजिक जीवत का क्षेत्र - 

7 जहाँ दर्शन का महस्वपू्णे अभाव उवस्तियत जीवन पर गढला है वहां साविजिक 
जोवन पर भी इसकी गहरी छाप पड़ती है। दूसरों के श्रति हुसारत व्यवहार हमारे दर्शन 
पर ही अवज्म्बित होता है। यदि हमारी आस्थर महाभारत के 'वसुर्धव कुटुम्वकम! ? 
के दाशेमिक दृष्टिकोण मे है, तब प्राणी मात्र के प्रति हमारा व्यवहार कितमा अूथु 
एव कितना प्रेमयुक्त होता है, और दूसरी ओर यदि हमारा विश्वास जर्वन दा्मिक 
मीटर (साश्2प०॥८) के शक्ति की इच्छा (क्ो]।०क०४टा') के दाशमिक 
दृष्टिकोण में है, तब ससार के अन््य जीवो पर कितने बर्बरताश्यूर्ण हम से हम अपना 
आधिपत्य स्थापित करना चाहते हैं ! पुन. हम देखते हैं कि हमारे विशिन्न पारि- 
ब्रारिक सम्बन्ध भी पूर्णतया दर्शन से हो प्रभाकित होते है। उदाहरुण के रूप मे : 
क्या विवाह स्त्री-पुरुष के मध्य एक 'सामाजिक समझौता" ('४०००! ८60%72०/ ) 
मात्र है अथवा यह एक “आध्यात्मिक अन्धन' (“8.॥7प8] 8070') है ?-- यह 
एक दार्शनिक प्रश्न है जिसके उत्तर पर ही विवाह का स्वरूप, उसकी दृढ़ता और 
परिणाम आधारित रहता है। इसी प्रकार स्पष्ट रूप से यह भी देखने में आता है कि 
परिवार में बालक-बालिकाओं के आहार गिहार के ढग और विचार करने की 
पद्धतियाँ सभी कुछ माता-पिता के दाशंनिक दृष्टिकोण पर ही निर्भर करती है । 

4. नैतिक जीवन का क्षेत्र 
हमारे जीवन मे सर्वथा ही ऐसे अवसर आते रहते है जब कि हमें हक कर 
यह सोचना पड़ता है कि अमुक कार्य करना उचित है या अनुचित ” उचित तथा 
अनुचित का निर्णय तभी हो सकता है जब कि हमारे पास कोई ऐसी कसीटी या 
मान-दण्ड (8(8॥02४70 ) ही जिसके द्वारा हम उचित और अनुचित अश्षया छुभ 
और अशुभ में अन्तर कर सर । और ऐसी कंसोटी या मान-दण्ड हमे दर्शन के द्वारा 
ही प्रदान किया जाता है । दर्शन की जो शाखा यह कार्य करती है उसका नाम तीति 
दर्शन (सिका8)! एश0809॥9) दिया गया है। 
5, सरस्कृतिक जोवन का क्षेत्र 
किसी भी देश और जाति की सस्कृति उसके दर्शन से अवश्य ही अभ्रावित् 
होती है । सस्कृति के विभिन्न पहलुओं, जैसे कि साहित्य, कला, संगीत, नाटक, नृत्य 
उदारचरिताना तु वसु्धव कुट्म्बकम्‌ । (सहासारत )। 
(अर्थात्‌ “यह मेरा है और यहू पराया है इस प्रकार की गश्नवा संकीणेहुदय 
लोगो की हुआ करती है, किन्‍्हु उद्घारहृदय लोगो के लिए सम्पूर्ण ससरर ही 
इसका कुदुम्द होता है।) 4 
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आदि सभी पर उसके दर्शन की गहरी छाप पडती है । यवि दर्शन का दृष्किकोण 
अफ्यात्मिक है सो उनका स्वरूप भी आध्यात्मिक हो जायेगा । इसी तथ्य को अभि- 
ड्यक्त करते हुये जाम कहते हैं । 

"(ंसंसंबबधं०08 अछि: प्रिठका ब्राणाश 89 ए0फक्ा९, एध07४॥8४०, 
#2टाक्‍0, 3888९, 98008] 880 गाफ्राठबार फ्लाए ०९७७०, ए धागा 
एंआस्‍080फएगोी ताररशिशाए८४ 

(अर्थात्‌ “सम्यताये रोमांचकारी, बृद्धिवादी, शान्तिवादी, आक्रामक, रहस्य- 
मादी तथा सांसारिक अंशतया अपने देाशंनिक भेदों के कारण ही एक दूसरे 
से भिन्न हो जाती हैं ।” )। 


6. शैक्षिक क्षेत्र 

हमारी शिक्षा कैसी होनी चाहिये ” इस प्रश्न का समु्षित उत्तर तभी दिया 
जा सकता है जब कि पहले हम यह निश्चित करें कि मनुष्य जीवन का अन्तिम 
उद्देश्य कया है, क्योकि गन्तव्य के निश्चयीकरण हुए बिना मार्ग-निर्धारण किया 
ही कैसे जा सकता है ? और मनुष्य जीवन का अन्तिम उद्देश्य कया है? यह एक 
दार्शनिक प्रष्त है। इस दार्शनिक प्रश्न का जैसा भी उत्तर होगा बैसी ही हमारी 
शिक्षा भी होगी । यदि मनुष्य जीवन का सर्वोपरि लक्ष्य 'आध्यात्मिक' है तो शिक्षा 
क्रम का भी आध्यात्मिक ही होता युक्तियुक्त होगा, और यदि सक्ष्य “भौतिक है 
तो शिक्षा-क्रम का भी भौतिक होना सगत होगा । उदाहरण के रूप मे हम देखते 
हैं कि प्रचचीत भारत से क्योंकि सामान्य रूप से प्रायः सभी दाशंनिक सिद्धास्त 
मासव जीवन का चरम लक्ष्य अध्यात्म-तत्त्व की प्राप्ति मानते थे, अत उस समय 
हमारे देश की सम्पूर्ण शिक्षा-पद्धति आध्यात्मिक आदर्शों पर आधारित थी । किन्तु 
आधुनिक भारत में पश्चिमी सस्क्ृति के प्रभाव से क्योकि हम अपने जीवन की 
इति-श्री केवल भोतिक सुखो की प्राप्ति समझने लगे हैं, अत बत्तमान काल की समग्र 
शिक्षा-पद्धति भी पूर्णत. भौतिक आदश्शों पर ही अवलस्बित है। इस प्रकार यह 
स्पष्ट है कि शैक्षिक क्षेत्र मे भी दर्शन का बहुत अधिक एवं व्यायक प्रभाव है। 


7. राजनंतिक क्षेत्र 

राजनैतिक क्षेत्र मे भी दर्शन का भारी भ्रभाव होता है। जनतन्त्रवाद 
([0०000०४०५ ), राजतन्त्रवाद (१(०॥87०॥५), अधिनायकवाद ([908/0४॥49), 
एकतन्त्रवाद (/07870०॥४), साम्यवाद (0'०तआणशपरक्नआ), समाजबाद (50 ८ं७- 
धंक्षात) जादि जितनी भी शासन-पद्धतियाँ हैं सभी पृथक्‌-पृथक्‌ दाशेनिक दृष्टिकोणों 
पर आधारित हैं। उदाहरण के रूप में जनतन्त्रवाद की पृष्ठभूमि में यह दार्शनिक 
दृष्टिकोण निहित है कि संसार के सभी मनुष्य समान हैं, जतः शासत में सभी को 


इंदेस को धशकूप | 


समान रूप से अधिकार आप्त होने लेहिए ? राजतेन्दब्राद इस क्टकीण पर अआपा- 
रित है कि राजा संसार में ईश्वर का प्रतिनिधि होता है, अत: शासन का एकाल 
अधिकार उसका ही है और उसी में जनता का सब प्रकार से हित हैं। अधिवायकवाद 
का उसे मीटर के 'शक्ति की इच्छा' के दार्शनिक सिद्धान्त में हुआ, जिसके अनुसार 
यह प्रतिषादस किया बया था कि शक्ति (भौतिक) से कमजोरों को दवाता और 
उन पर आधिपत्य जमा लेता ही जीवस का सच्चा उत्कर्ष है। और, सोम्यवाद के आदि 
प्रणेत। कार्ल मार्क्स (787॥ ७५) ने अपनी प्रेरणा जर्मनी के महान दार्शनिक 
हीगेल की इन्द्वात्मक प्रणाली (एवध्र०्णांट॥। 7७00) से ली थी। 
8, आधिक क्षेत्र 

अर्थ का हमारे जीवन में क्या महत्व है” कया वह स्वयं में ही एक लक्ष्य 
है ? अथवा जीवन को आवश्यकताओं की पूर्ति तथा विविध सुख सुविधाओं की 
उपलब्धि का वह एक साधन मात्र है ? ये प्रश्न ऐसे हैं जिनका समुजित उत्तर 
व्यक्ति के जीवन-वर्शन (॥70509797 ० [6 ) पर ही ऑधारित होता हैं । यदि 
जीवन-दर्शन केवल जड़वादी ('शै॥०778॥500) है तब धघत का एकत्रीकरण ही 
जीवन का लक्ष्य बन जाता है और यदि जीवन-दर्शन अध्यात्मवादी है तो धन को 
आवश्यकताओं की पूति का साथन मात्र समझा जाता है। दाशंनिक दृष्टिकोंग पर 
केवल व्यक्तियों की आर्थिक क्रियाक्लो का स्वरूप हीं नहीं वरन राष्ट्रीय एवं अन्त- 
राष्ट्रीय व्यापार तथा आधिक क्षेत्र के अन्यान्य सभी पहलू सी आधारित रहते है । 
वस्तुओं का उत्पादन, उपभोग, विनिमय आदि विविध आधिक क्रियायें बहुत सीभा 
तक दाशंनिक दृष्टि पर ही निर्भर रहती हैं । उदाहरण के रूप में गांधी जी पूँजी- 
पतियों को समाज के धन का न्यासी (77ए६०८) बताते थे। दूसरी और कार्ल 
मार्क्स पूं जीपतियों को स्वहाराजन का शोषक मानते थे। इन दो भिन्न दृष्टिकोणों 
ने समाज के आंधथिक जीवन को किलते भिन्न रूप में प्रभावित किया है यह 
स्वंधिदित ही है। 


बह 


! डे 


काक्यात्य दर्शन 


जिभिज्न विधव्व-विद्यालयों में युछे गये प्रइन ५ 


दर्शनशास्त्र क्‍या है ? दर्शनशास्त्र की विभिन्न शाखायें क्या हैं ? 
जरा 45 फ़ा05५0०॥9 ? शा, करवाए पाल ठताीदटिादा। एाइपएजी85 छर 


एछ05077५ ? 
दर्शन की प्रकृति क्‍या है ”? उसके अध्ययत को आप किस तरह उपयोगी पाते 


है ? 

१शधबा 35 (6 ग&/धरा8 04 ?74050फ089 ? क्0ए, एं ७ 88, 798४४ ४0४ 

+00॥09 ॥8 5६७०५ ७४९४ ? 

दर्शन कया है ? सत्य के ज्ञान की दृष्टि से इसकी क्‍या उपयोगिता है ? 

फव84 45. ?2॥050797५ ? ॥)98०055 6 भा णी ?27075099 85 

इ008॥05 0 ४70 ५ए/6086 एा १. 

दर्शनशास्त्र से क्‍या तात्पय्य है” आधुनिक जीवन मे इसकी उपयोगिता का 

स्पष्टीकरण कीजिए । 

ऊरायब्रा त50 ए0ए प्रातकबबक्राव 929 शावठ5०क्नाए ? फ्तातह 0था ॥8 

ए६९७।॥९55 व ॥06 6॥॥ |॥6 

दर्शन की उचित परिभाषा दीजिए एवं उसके अध्ययन की उपग्रोमिता बतलाइए । 

(3९€ & $999४9  तछीग्रात07 7 ए॥70509॥9 बात छ0णा7: 0ए धढ 
पर।(५ 0 5 ४७०५ 

दर्शन की उत्पत्ति के क्या कारण है ” 

फफश बा 6 धब्ा0५5 ६05९5 0 पी णाटझाग एात 7॥0509०॥0 ? 


ट्िलीय अध्याय 


दर्शन का क्षेत्र 
(80०कुट कई #%8४9७%४४९ ) 


'दशेन के क्षेत्र' से अभिप्नाय है 'दर्शन की विंपय-बस्तु या विषय-सामग्री' । 
दर्शन की विधय-सामग्री क्या है ? -- जब हम इस प्रश्म पर विचौरें कंरते हैं ते हमेरे 
मस्तिष्क में वे सभी समख्यायें उपस्थित हो जांती हैं जिन पर दर्शन के अल्तग्रेत 
थिचार किया गया है, अर्थात्‌ जिन पर अनादि कोल से दाशैनिकों ते सिन्संस किया 
है ऑर जिनका सभ्ताधान' खौँजने मैं ये सदा संलग्न रहे हैं। स्पंथ्ट ही है कि उसे 
समस्याओं के समाधान ही दपेसे की विषेय-सं|मर्ग्री के! निर्माण करते हैँ। असल वे 
समस्‍यायें क्या हैं और किस किस प्रकार से दाशैनिकों' ने उसने पर खिचार किया 
है इसी प्रश्मं पर हम भिस्‍्त पंक्तियों में विचार करेंगे । पुमेट, ज्ञातंव्य है कि विभिन्न 
दोशेनिकों ने इम समस्याओं का अर्गीकरण अचने अथने दृष्टिकोणों के अनुसार भिन्न 
भिन्न रूप से किया है | जैसे कि हमे प्लैटी (7900), बेकेंन (83००४, हींगेल॑, 
केट्रिक आदि दाशेतिकों के किए हुए वर्गोकरणों में जभेक पंकोरं के अन्तर पाते हैं । 
हमने कहाँ सामान्य रूप से प्रौपीसर फैट्रिक की पद्धति का जअनुसेरुण किया है । तेथापि, 
जनेक स्थलों पर हमारा कर्नीकरंण उससे मिल है के हमने स्कष्ट रूप ते विन जता 
फू्येक यथास्थात व्यक्त भी कर दिभा है । 

(३) विंक-भीसाशा ((05-000०2१) 

!... बंसेंग का प्ररस्य, जैसा कि ऊपर इंग्रित किया गया हैं, विर्भर्य की 
भावना में होता है । यहं किशास हं्ची विस्केत विश्ये' कैसे उत्पन्न हुआ ? इसे का 
बूल स्वरुप क्या! है? गयह यह सभदुर्णभ विश्क कितों एके अश्ज्त शक्ति, जिसे ईश्वर 
कहते हैं, के हरा एक ही समय पर, उसी झष्फ से मिमिंत कार विधा शर्भा जैसा कि 
ऋालों बों पप्वातं भी जाज हम उत्ते पैललि: हैं अधकत अनेके अकॉर के परिचित 
करा विकास-कम के सोपानों* में होंता हुआ मह इस वर्तमान अंबस्धा तक पहुँचा 
कार तम्याइइतर कक दारश(रासंपकदलीदार 


४05 & 3:6८: 22:22: 6-22: कड 3६4५%:87 
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8 पाश्यात्य दर्शन 


है ?...ये तथा इसी प्रकार के अनेक कुतुहल-पूर्ण प्रश्न मनुष्य को दाशेनिक गवेषणाओं 
की और प्रेरित करते हैं । विश्व-सम्बन्धी आश्चयं की भावना में ही दिक, काल 
एव कार्य-कारणता! विषयक जिशासा निहित रहती है। तदुपरान्त हमारे मन में 
पृथ्वी पर जीवन की उत्पत्ति एवं विकास का प्रश्न उपस्थित होता है, और साथ 
हस यह भी विचार करने लगते हैं कि इस संसार का क्या प्रयोजन है । 


इन प्रथम प्रकार की समस्थाज्ी कों सारणी के रूप में निम्न प्रकार से 
प्रस्तुत किया जा सकता है *-- 


()3 विश्व - हिक, काल एवं कायकारणता 
() विश्व-सीमांसा (2) जीवने का स्वरूप तथा उसकी उत्पत्ति 
सम्यन्धी-समस्यायनें (3) विकास-वर्शन४ 


( (4) सृष्टि का प्रयोजन 


(2) तला सीमांसा (07/००४५ ) 

सृष्टि के आदि काल से ही विच्ारकों की गरवेषणा का यहू एक प्रमुख विषय 
रहा है कि यह संसार किस तत्व” से निम्चित हुआ है | क्या यह सम्पूर्ण घिधद एक 
ही तत्व की अभिव्यक्ति है अथवा दो या अनेक की ? प्राचीन यूनानियो की यह एक 
अत्यन्त प्रिय समस्या थी। विश्व के 'मूल तत्व (क्‍्या50 कर/29॥6) या जाशार- 
शृतर सत्ता (8980 7०४00४) की खोज करना उनके चिन्तन का केन्द्रीय विषय 
था। इस मूल-तत्व अथवा आधारभूत सत्ता सम्बन्धी मीमांसा को उन्होंने 
“0070089५' नाम दिया था जिसका शाब्दिक अर्थ है 'सत्ता बिज्ञान' ($ल670६ 
७४ ७०४ए४) । इस सत्ता विज्ञान को ही हसने सत्ता मीमाप्ता' की खन्ना दी है । 

इस स्थान पर “विश्व मीमांसा”' ((७६४००००॥०४४) से सत्ता शीसासाँ 
(0०४५०।०४५) का अन्तर स्पष्ट कर देना अवश्यक प्रतीत होता है। जब हम इस 
विधय में विचार करते है कि यह ससार किसी एक ही तत्त्व से निर्मित होता है या 
दो अथवा अनेक तस्थो से, तब यह कहा जाग्रेगा कि हम “सत्ता मीसांसा' के क्षेत्र मे 
हैं, और जब हम यह चिन्तन करते है कि किस प्रक्रिया | ढारा 'इस ससार का 
विकान्न हुआ है और किन स्तरों मे होता हुआ ससार अपनी इस बर्तस्नान अवस्था 
तक पहुँचा है, तब यह कहा जायेगा कि हम विश्व मीमासा' के झेक मे डै। 

सृष्टि के बूल सत्य की गवेधषणा मे जो विधारक इस नसिष्कर्र पर पहुँचे कि 
धृष्दि एक ही तत्व की परिग्रति (प्रोध्र्छ0/प800०7) है वे एक तस्यवादी 
(१४०३५) कहलाये; जिन लोगों ते यह सिश्यय किया कि जगत के मूल मे एक 


0७॥॥॥॥//एएशशशआशशआशआशआणा थामा सभा भा आक ०9५७2, जा न 
. 8४४४५७०॥-; 


3; शिष्ाए8०्कृत॥ ० हरएणापप०ा 
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नहीं वरम्‌ दो सत्य हैं वे द्वितत्वचादी (०४३9७) , गहुंखरगे; भ्ौडकिहोंगे यह 
खोज की कि यह संसार एक अथवा दो त़र्यों से निर्मित सहीं, हुआ प्रत्पुंव अनेक 
सतत एवं मूलभूत तस्वों' से विकसित हुआ है वे अहुततत्ववादी .(/फशान) 
कहलाये ! इस प्रकार हम देखते हैं कि एकतत्ववाद, द्वितत्ववाद तथा बहुतत्ववाद 
सत्ता मोमांसा के अमुल्त सिद्धाल्तों के रूप में प्रतिषादित किये गये । एकतत्वकाद 
के अन्तर्मत दो प्रकार को विचारधाराज़ों का जन्म हुआ । एक में यह स्वीकार किया 
गया कि जिस अन्तिम तत्व* में यह सम्पूर्ण संसार परिणित किया जा सकता हैं वह 
जड़' (४४६०) है, और दूसरी में यह माना गया है कि बहू तस्व 'मनल्‌' था 
'आत्मा' है + पहुली विचारधारा भौतिक एकतत्वबाद ((ऐन४०प४॥७६९० ॉै0४5्या) 
या केबल भीतिकवाद अथवा जड़वाद (॥/8(६78॥50॥)) कहलाई और दूसरी विचार- 
धारा को आध्यात्मिक एक्तत्वबाद (89॥708500 !४0०प्रांझए) या कैबल अध्या- 
ट्मवाद (8छंप्र/प्रद्वी४ग) था प्रस्ययवाद (0&2॥50)) के नाम से पुकारा गया। 
ड्वितत्ववाद के अनुसार यह प्रतिपादित किया गया कि इसे संसार को कभी 
किसी एक मूल व्रठ्य (जड़ या चेलस्य) मे परिणत करना सम्भव सही है, विश्लेषण 
करने पर सत्ता के दो अन्तिम रूप निश्चित होते हैं एक मनस्‌ दूसरा पुद्गलण्। 


बहुतत्ववाद के अन्तर्मेत (एक तत्ववाद के सदुश) दो प्रकार के मतों 
(शं०ए ए०ंगरा5) का विकास हुआं। एक मत यह था कि जिन मूल तत्वों से 
संसार का विकास हुआ है वें अवेतन या जड़ हैं, और दूसरा सत यह था कि जगत 
की आधारभूत सत्तायें चेतेन (१८०७ 67 989८72) हैं । प्रथम मत को भोतिक 
बहुतत्ववाद ('शडाशिाशा5इव6 शाध्राशतीहाक) कहा गया और दूसरे को जाध्यात्मिक 
बहुतत्ववाद' (इज़ा|!प्&॥800 शैज्ाछाका॥) की संज्ञा दी गई। 


ये द्वितीय प्रकार की सम्रस्पायें निम्न सारणी में उपस्थित की जा सकती हैं.-- 


((क) भोतिक एकसत्व काद या 
भौतिकवाद या जड़वाद 
लत () एकतत्ववाद | (ख़) आध्यात्मिक एकतत्वबाद या 
2) सत्ता सीमांसा अध्यात्मबाद या श्रत्यववाद 
सम्बन्धी समस्‍यायें | (2) द्वितत्ववाद 
(कं) भौतिक बहुतत्ववाद 
(3) बहुतत्ववाद + (७) आध्यात्मिक बहुतत्वबाद 
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है. कैं#तक्, 





है| . पाश्वाह्य वर्शेन 


॥: मबस-वर्हात (707050073 रे ॥४॥0) 

मनस्‌ या आत्मा के स्वरूप' सम्बन्धी प्रशेत दर्शनशास्त्र में इतनी महत्ता रखते हैं 
कि उन्हें एक स्वतन्त्र दर्शन शाखा ( ताथाला 0( 9॥080909 ) का रूप प्राष्त 
हुआ जिसका नाम मर्नसू दर्शन ( ए05०फा9 ० 'हाहात ) पड़ा। पाठकों को 
भनस्‌ दर्शन से मनोविज्ञान (28;०१४०।०४५) का भ्रम (£०#विअं०0) कदापि नहीं 
कर लेता चाहिए। वर्तेमान युग में जिसे मनोविज्ञान के नाम से पुकारा जाता है 
वह विज्ञान केवल वाह्य व्यवहार (07 छथात फैलोक्ष्शंठ्पा) के द्वारा मानसिक 
क्रियाओं (72009 9700०८४४८४ ) के अध्ययन तक ही स्वयं को सीमित रखता है । 
उसका सम्बन्ध मंस या आत्मा” के मूल स्थरूप को जानने से कदापि नहीं है । 
यह कार्य मनस्‌ दर्शन अपने ऊपर लता है । मनस्‌ दर्शन के भुरुय प्रश्न निम्न प्रकार 
है " मनस्‌ का क्‍या स्वरूप है ? क्‍या यह द्रव्य है अथवा विभिन्न सर्वेदनों' तथा 
विचारों का एक समूह मात्र है? क्‍या यह अमर है? यदि अमर है तो मृत्यु के पश्चात्‌ 
यह कहाँ जाता है ” मनस्‌ तथा शरीर का क्‍या सम्बन्ध है ? इच्छा-स्वालन्त्रय या 
संकल्प-स्वातन्त्रय (॥6९60॥ ०0 ४!॥) के प्रश्न पर भी दर्शनशास्त्री दर्शन की इसी 
शाखा के अस्तर्गत विचार किया करते हैं । 


ये प्रश्न निम्न सारणी के रूप में प्रदेशत किए जायेंगे 


(१) मनस्‌ या आत्मा का स्वरूप 
मे. सनसू-दर्शन सम्बन्धी (२) आत्मा की अमरता । 
समस्याये । (२) मनस्‌ तथ्रा शरीर का सम्बन्ध | 
[६ (४) इच्छा-स्वातन्त्य या सकल्प-स्बालन्त्य । 


इस स्थल पर हम यह बता देता आवश्यक समझते हैं कि विश्वमीमासा, 
सत्ता मीमांसा तथा मनस्‌ दर्शन तीनों के सम्मिलित रूप को 'तत्वज्ञान' ((९१७- 
9॥98०४) की एक सामान्य सज्ञा प्रदात की गई है। कुछ लेखको ने तत्त्वज्ञान 
(3७४97 भं०७) को दशंन (20॥0509॥५) का समानार्थंक बत्ताग्रा है! परन्तु 
हमारे विचार से यह उचित नही है । तस्वज्ञान दर्शनशास्त्र की एके शाखयसात्र 


, शिडा[एार छा फाएतव 6 उठ! 

2. पाठकों को स्मरण रखना चाहिए कि (भारतीय दर्शन से भिन्न) पश्चिमी 
दर्शन में 'मनस्‌' (जञ70) या “आत्ता' (50४) ये दोनों शब्द पर्यायवानी 
अर्थो' में प्रयोग किए गए हैं । 

+3 अअशाष्का|ं०0३ ! 


पर्दे का औच बट पे कक हर 
प्प छः 


है, शक दूसरी प्रमुख शालावें शान, मीमासा' इम्काशकण्मेणएए ७ 7॥००9 
शेः 38७80 धुल्य औीषासा (83+0099) ली है, 'जिनका हम नीचे 
५ जे 
4, शान-ओमांका(7४४2709029 07 7607५ 6 कै त0७छ॥/ *-* गे 
«... प्रशुनशारत/की शिमिल्न संमस्यरंओों का संमाधान/ए्लोजते-लोजते जब हम कुछ 
आगे जड़ ते है, को कई जरर' हमारे सम्मुख ऐसे किन पश्श एदं सन्देह उपस्थित हो 
जाते हैं कि हुम 5 ही! उठते हैं ओर हम रुक कर विज।र करने लगते हैं कि क्या 
हमारा मस्तिष्क तंथा बुद्धि इस जगत्‌ के तथ्यों एवं प्रर्स सत्य (#कफाडग्स अषव३- 
9080 ) का अस्मरणिक झ्ञान' प्राप्त करने मे समर्थ हैं। हम वह चिस्तत्न करते हैं कि 
आम्राश्ििक जावे का क्या स्वकृप है और उसकी आप्ति क्रा समुचित कारण 
(7शपप्रधाशा; ) हमारी वुद्धि (77/2०20) ही है अथवा हमारी जानेस्धियाँ 
($क्षा58 088॥8) या दोनों । ताप ही हम यह भी सवन क्ररते हैं कि शानेन्द्रियों 
तथा बुद्धि से परे क्या कोई अन्य साधन ऐसा है जिसके द्वारा तस्‍्व (॥२८७॥५) 
को श्राप्त कर सकते हैं। इस प्रकार हम ज्ञात, मीमांज्ा के क्षेत्र ,से प्रवेश करने के 
लिए बाध्य हो जाते है। ब्रह्मा कुछ पाठक सम्भवत, यह सोच गे कि शान-पी सासा 
के प्रश्तो का समाधान तो दर्शनशास्त्र के अध्ययन में सर्वप्रथम होना चाहिए था। 
तास्तविकता यह है कि क्रम तो गह़ी उचित था; ओर भारतीय दर्शन-प्रंथों मे यही 
क्रम अपनाया भी गया है । वर्तमान युग में भी लॉक (.00:९), बर्कले, काष्ट 
प्रभूति दार्शलिको ने अपने दशेन-ग्रस्थो मे आय औमासय' को सर्वप्रथप्त स्थान दिशा 
है। परतु कफेकि अब-मीमास् अपेक्षाकुत छुछ कठित विषय है अत. प्रतीत यह 
होता हैं कि प्रतण्ीत प्रश्चिसी दडशंतिको ने ज्ञान-सीमासा की प्रारम्भ में इसी कारण 
से बिवेकना वही की कि कही अध्येता? दर्मत सात्र के अध्यग्रत से मुख न मोड़ लें । 
हमने भी इसी खित्ार के कारण इस मीमांता को दशंनशास्त्र के क्षेत्र में प्रथम स्थात 
न वेकर चतुर्थ स्थान दिद्यः है? 
शास-भी मौसा की उफ्यूस्त समरेयाजों को भिन्न सारणी में रखा भा 

सकता है । + 
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2. 9800९॥5 

3. इसो दृष्टि को लैंकर हमने अपनी पुस्तक में ज्ञान मीमांसा “के अध्याय 
को सी हुए पश्चात में हो रखो ईं। 


| वश्चातेय बर्शन 


१. प्रामाशिक ज्ञान का 
स्वरूप क्‌. बूड्धिवाद (टिक/0॥#/6&8) 
२, मानव ज्ञान की ख्‌. अनुभववाद (सिक्स एव) 


4, ज्ञान मीर्मासा सीमायें ग, संशववाद (5065/080) 
सम्बन्धी समस्‍यायें हु ध. विभारवाद ' 
३. यथार्थ (प्रामाणिक) पृ+॥००7५) 


ज्ञान की उत्पत्ति हु अज्लेयवाद (#87080809) 
तथा तद्विषयक चर. रहस्यवाद (४५०एंशा) 
सिद्धान्त । छ भन्त:प्रज्ञावाद (व्रएय-- 


5. भूल्य-भीमांसा (5१०००४४) 00४५ ) 
आधुनिक यूग में दर्शनशासुत्र की इस शाखा अर्थात्‌ मल्य-मीमांसा ने दर्शन 
के क्षेत्र में बंडा महत्वपूर्ण स्थान प्राप्त कर लिया है। मूल्य मोमांसा के अस्तर्गत 
मुख्य रुप से इन प्रश्तो पर विचार किया जाता है. मूल्य किसे कहते हैं ” मूल्य का 
तथ्य (800) से क्‍या भेद है ? क्‍या मूल्य स्वरूपतः वस्तुगमत (00०९०॥४८) है या 
झात्मयत (६घ००८०:४८) ? जीवन के उच्चतर मूल्य (गरांह्ौथ ५४|४८५) कौन 
हैं और ये किस प्रकार एक दूसरे से सम्बन्धित हैं ? दाशंनिक गवेषणाओ के फलस्वरूप 
जीवन मे तीन उच्चतर मूल्य माने गए हैं -- (१) बौद्धिक मूल्य ([)रशीव्लाब। 
५४।७८४), (२) नैतिक मूल्य (०7४। ५४८5) तथा (३) सौन्दर्यात्मक मृल्य 
(4०७॥९00 ९४०८७) ये जिविध मूल्य क्रमेण तर्क विज्ञान (,08/0), नीति विज्ञान 
(8/008) तथा सोन्दर्य्य विज्ञान (॥०४६॥०४०७) के अन्तर्गत अध्ययन किए जाते 
हैं। कुछ दाश्निकीं का मत यह है कि तीन उच्चतर मूल्यों से भी ऊपर एक प्रकार 
के मृल्य है जिन्हे धामिक मूल्य ( २८।६00६ ५4५९८४) अथवा आध्यात्मिक मूल्य 
($/7/08] ४५८४) कहा जाता है। ये ही जीवन के सर्वोच्च मूल्य (माहारआ 
४8४८४) हैं, जिन्हें प्राप्त कर मनुष्य पूर्णरूपेण कृतकृत्य हो जाता है सर्वप्रकार से 
सन्तुष्ट हो जाता है। इन मूल्यों का अध्ययन 'चर्मशास्त्र' (ए॥र0509॥9 ० 
०ा?/07) के अन्तर्गत किया जाता है। दर्शन की इस शाखा में हम 'मानव 
जीवन का चरब्र लक्ष्य, 'ईश्वर का संवरूप', 'ईश्वर से आत्मा का सम्बन्ध' आत्मा 
की अमरता', 'दुख' (£9]) का स्वरूप तथा आत्यन्तिक दुख निवृत्ति के साथन', 
आदि विषयो पर विचार किया करते हैं : 
परचम प्रकार की इन मूल्य-मीमांसा सम्बन्धी समस्याओं कौ सारणी सिम्न 

प्रकार की होंगी । 


4. एग्राफ़ालिलए ७४०८॥४०॥१ ० छक्म। 


+ ५ प्र हरा #): आलम... 
६7] आूस्यअमी मांचा समरध्यार्य # क । हट! पर बंप + बुल्य, र]] 
सम्वस्धी समत्यार्य | (3) सॉन्दर्यात्मक 
है (व किक की जलिशीलक'कूरप 


हमने पर की पंक्तियों में दर्शक की सुर्लभूं समस्या अदा बिच 
संमभप्री पर सॉविस्तर विचार किया हैं। परन्तु गस्भीरेतों से बिचचार' करने पर गह 
जात होगा कि दर्शन का क्षेत्र इससे कहाँ अंधिक व्योर्पक एवं विस्लृस हैं। वर्स्ति- 
विकता यह हैं कि जब हँस संसार की किसो भी वस्तु था घटता के भूंल स्वरूप 
(क्‍ातब्राध्शांड ग्रथंप्ा०) तथा मानव जीवन के लिए उसके अन्तिम धूलय 
(एाधंग्रा४०८ ए४/०८) पर विचार करने लगते हैं तो हस दर्शम के क्षेत्र में प्रवेश कर 
जाते हैं। अत: ज्ञान की कोई भो ऐसी शाखा नहीं है जिसका एक दाशेमिक पक्ष स 
ही । विभिन्न बिज्ञानों के ये ही दाशंनिक पक्ष दर्शन की विभिन्न शालाओं के नाम 
से जाने गये हैं और उनका भी दर्शन की विषय-वस्तु में समावेश होना आवश्यक 
है । दर्शन की उन शाखाओ मे मुख्य निम्न प्रकार से है :-- 
(। ) शिक्षा बर्चोन (707050979 ० 267०४ ४ंणा ) 

दर्शन की इस शाखा मे शिक्षा के वास्तधिक अर्थ तथा उनके उद्देश्य पर 
विचार किया जाता है । 
(2) बिशान का दर्शन (?॥॥050909 ण॑ 5०००८) 

इसके अन्तर्गत विभिन्न विज्ञानों की आधारभूत मान्यताओं (९४0990- 
8॥0/07$) तथा निष्कर्षों की समीक्ष। की जाती है । 
(3) समाज दर्शन (5009 ?#05079॥५ ) 

इस शाखा में विभिन्न सामाजिक रीति रिवाजों तथा सत्याओं का दाशेनिक 
आधार क्‍या है इस प्रश्न पर विचार किया जाता है। 
(4) राजनोति दहन (?०॥४०७ ?]80509॥५ ) 

इसमे राजनीतिक सिद्धान्तो (70408 प्र।8077९5), जैसे जनतत्रवाद, 
समाजवाद साम्यवाद आदि से सम्बन्धित दार्शतिक समस्याश्रो की विवेखता की 
जाती है और साथ ही राज्य के ओजित्य पर विचार किया जाता है। 
(5) अधंशास्त का दर्शन (?77|05099॥9 ७ 7१८०॥०॥०७ ) 

इसके अस्तर्गत अर्थ (४४८४।४॥) का घूल स्वरूप तथा उसको क्रिया* एवं 
उपादेगता समझने का प्रयास किया जाता है । 


3. ऊैडेडां: 7?700४%38: 
3, #792009. 





शा णणाणाश थ जय 


हे विश्याश्य इन 


(6) इतिहास का दर्शन (70॥089ए79 ' फ्आ०२) 
इसमें ऐतिहासिकता! के वास्त॑बिक अर्थ पए विकार किया जता है) ऐति- 
हासिक प्रयोजन की अमीक्ष की जाती है सौर साथ ही विश्व प्रक्रिया एवं प्रमोजन 
से उसके सम्बन्ध को समझदे.क्रा प्रधस्त किया जाता है । 
(7) गश्ब्ब विज्ञान (907087/08) | 
इस शास्रा में शब्दों का यथोचित अर्थ और विचारों तथा वस्तुओं से उतका 
सम्बन्ध जानने का प्रयास किया जाता है । समकालीन दर्शन में ताकिक भाववाद 


(08074। ?०धंधाश»॥ा॥) के अनुसार शब्द विज्ञान ही वर्णन की सर्वाधिक महत्वपूर्ण 
शाखा है । 


4. म्ा#णांदाए, 


इन का लेजर हि 
दिखिश विश्वविध्वासभों में पूछे गये प्रइम 


(4) इशेन का गया स्वकृत है ? इसका कया क्षेत्र है ? 
जा 35 धार ऋक्लपा8 ण ?१080आ9 ? ५७॥७॥ ६ ६ 50078 ९ 


(2) दर्शव की परिभाषा कोजिये 2 ताइसे कि. सकी वियय-सामग्री क्या है? 
फ़्लीजल श्रा0०80॥फएं, 70082 एक 8- ॥॥6 0. । ६20 )22. है । 4 
सशा050०7॥7.. भ दिल कि 

(3) दर्शन किसे ईहेते हैं? उसकी बेया-जदा सभस्कार्ये हैं निर्धारित कीजिये । 
9७७७६ 45 #स9६०कर्षक  (॥#6:086 (86 श्ए७ 28 फ/७06775. 

(4) दर्संन को विषय-इस्तु क्‍या है ? 

'एफकाडा 8४7४ ॥6 #ला।858 0 4॥॥0680 909५ ? 


तृतीय अध्याय 


ढ हज | 
दर्शन, विज्ञान और धर्म 
(एथ०5०फ७४७, $&27९0४९८९ & औेसा8+०७ ) 

पूर्व के दो अध्यायों में हमने दर्शन के स्वरूप तथा उसके क्षेत्र के विषय मे 
चर्चा की है। अब इस अध्याय मे हम दर्शन का उसकी लिकठतम ज्ञान एवं साधना 
की दो शाखाओ, क्रमात_! विज्ञान और धर्म, से क्‍या सम्बन्ध है इसका निर्देशन 
करेंगे। आज ससार मे चारो ओर विज्ञान तथा वैज्ञानिक उपलब्धियों की चर्चा 
सुनाई देती है । वैज्ञानिक आविष्कारों ने मानव बुद्धि को चकित कर दिया है। 
विज्ञान विश्व के स्वरूप को समझने के लिए कटिबद्ध दृष्ट होता है। दूसरी ओर, 
जैसा कि हमने प्रथम अध्याय मे बताया है, दर्शन का लक्ष्य तो सृष्टि के मूल तत्व 
को जानना है ही । अस्तु, हमे विचार करना होगा कि विश्व को समझने के लिए 
दृढ़संकल्प इन दो ज्ञान-शाखाओ का पारस्परिक सम्बन्ध क्‍या है। क्‍या दोनो के 
उद्देश्य पूर्णतया एक हैं, अथवा उनमे कुछ अन्तर है ? और कया दोनों की ग्रवेषणा- 
विधियाँ सदृश हैं अथवा उनमे भिन्नता है? जहाँ तक धर्म का प्रश्न है यद्यपि 
विज्ञान के सदूश आज के युग में वह इतना बहुचचित विषय तो नहीं है, तथापि 
यह एक ऐतिहासिक तथ्य है कि अनादि काल से वह दर्शन के सर्वाधिक समीप 
रहा है । अत. दर्शन के अध्येताओं के लिए यह भी नितान्त आवश्यक प्रतीत होता है 
कि वे यह जानें कि धर्म से दर्शन का क्या सम्बन्ध है, क्‍या दोनों का लक्ष्य एक 
ही है अथवा पृथक पृथक ? दोनों की विधियों में क्‍या समानताये हैं और क्या 


असमानतायें ? 
वहोन और विज्ञान 
(2॥0509॥9 या $ल6७॥06 ) 
स्पष्ट ही है कि किन्ही दो वस्तुओं या विषयों का सम्बन्ध स्थापित करते से 
पूदें यह आवश्यक है कि पहले पृथक पृथक रूप से हम इनके स्वरूप को जाने | 
धर्शंत' का क्‍या स्वकृप है इसकी चर्चा हम अपने प्रथम अध्याय मे कर चुके हैं। 
अटल शा सल्जास्विज््ल्ल््डजि खेला कद जल चििचाननन लिन ककया +०म तक 39०5 कल ++न्क कक 


4- अैज्ञाएल्णारद, 


' दर्शन: विशाज ओर ब्ष ' है 
अब हेस तिस्त पंक्तियों में विज्ञात का स्वरूए और उसकी ऋरिजाया “सिंदिक्ट करतनें 
कद अयाश करेंगे | प्हू आई % पे 


विज्ञान का स्वरूप 
६5%% इ"स्काप्राद शीएंटा८ओ०ट $. 

दिज्ञान' शस्द “वि उप्सर्ग के साथ शत! शब्द का संयोग होने से बना है । 
मणि! संक्सर्य का अंग है 'विशेषेण' अर्थात्‌ (विशेष रूम से । अतः 'विजशञान' शब्द का 
आजयोर्थ है रिशेशे आस । शान पिशेव , शञान' तभी हो सकता है जश्कि सामाण्य 
शाते से अधिक उसमें कीई विशेषता हो । यह विशेषता विधांरकों के ' भरे से ज्ञान 
की सुनिश्चितता ((2इमांगा ५) पधाभूतता ($0/00॥255) एवं व्यवस्था (8५8/270- 
8858(0॥) है। अस्सु 'बिशान' हम उसी झान को कह सकते हैं जिसमे ये सभी बातें 
विद्यमान हो, अन्यथा नही । इस (विज्ञान) शब्द का अंग्रेजी रूपान्तर है '४ज्रढा००' । 
'छलाथआ८९' शब्द लैटिन भाषा के '520' शब्द से निकला है जिसका अर्थ है 
'जानना' । अत. “32670००” का शब्दार्थ होता है 'शान' । किन्तु धीरे-धीरे इस शब्द 
से अपना एक विशेष अर्थ प्रहण कर लिया है, और अब यंहू शब्द सामान्य ज्ञान का 
द्योतक न होकर केवल सुनिश्चित, यथाभूत एवं व्यवस्थित शान का हो चोतक माना 
जाने लगा है। श्री आर्थर टॉमसन (5॥ाव #ाप्ाप्ा प00507) ने अपनी पुस्तक 
(807 वरा706ंध०१०॥ 40 $206६॥06” में बिज्ञान की परिभाषा करते हुए बड़ा ही 
सुन्दर कहा है, “506006 8 4॥6 60फरए/श॑९ & 20॥ंडाशा, (लटाफाॉ0ा 
० छा 8088 णी 0एशाधवग०6 व॥ 86 घंघरफ़ु05७ 7०0०5 9|6 शााा5.” (अर्थात्‌ 
“विज्ञान अनुभव के तथ्यो का सरलतम शब्दों में. पूर्ण एवं संगत वर्णव है ।“) । 

वैज्ञानिक अपने गवेषणा-कार्य मे सर्व-प्रथण जगत के तथ्यों को एकजित 
करता है । एकज्ित तथ्यों की परिभाषा करता है, उसका विश्लेषण, करता है और 
वर्भीकरण करता है । इसके उपरान्त वहू उन परिस्थितियों या कारणों की खोज में 
आगे बढ़ता है जिनके परिणाम स्वरूप उक्त तभ्य घटित हुए हैं, और तब वहू कुछ 
सामान्य निष्कर्षों पर पहुँचता है, जिनके द्वारा बहु विश्व के घटनाक्रम, से सामान्य 
सिग्रमों का निर्धारण करता है| बेज्ञाानिक की इस, गवेवणा-पद्धति को निम्न प्रकार 
से प्रस्तुत किया गया है । 
(3) दष्यों का एकत्रीकरण 
(2) तच्यों का वर्शन 
(%क) हक एुंवें सामान्य अर्णन 


(श) 


है. पर्दारय करन, 


॥3॥ शक्कों की व्यकल्या 
(क) कारणों का निश्चयीकरण 
(स्व) सामान्य भियमों का निर्धारण 


दर्शन और विज्ञान का सस्यन्ध 
[80॥8008 ० ५080फ89 8)0 $08॥08 ) 
दर्शन और विज्ञान के सम्बन्ध के अन्तगंत स्पष्ट ही है कि दी बातों हर 
विचार करना आवश्यक है-- (।) दर्शन और विज्ञान की ससानतायें तथा (23 
दर्शन और विज्ञान की भिन्नतायें । हम पहिले दर्शन और विज्ञान की भ्रमानताओं 
को निदिद्ट करेंगे ओर तब दर्शन और विज्ञान की भिन्नताओं को :-- 


दर्शन और घिशान की सभानतायें 

. उद्देष्य 

जब हम दर्शन और विज्ञान दोनो के उद्देश्यों के विषय मे विचार करते हैं 
तो हमे यहू एकदम स्पष्ट हो जाता है कि दर्शन और विज्ञान किसी एक ही क्षेत्र के 
प्रतिइन्द्दी त होकर इस विश्व को समझाने मे एक दूसरे के सहयोगी हैं। दोनों की 
उत्पत्ति कौतूहल की भावना मे ही होती है। दोनों जीवन और जगत्‌ के विषय में 
निश्थित और व्यवस्थित ज्ञान प्राप्त करने का प्रयास करते है। विज्ञान विश्व के 
विभिन्न क्षेत्री को पूथक्‌ पृथक्‌ रूप मे अध्ययन करता है, परन्तु दर्शन विश्व को 
उसके समग्र रूप मे देखने की चेष्टा करता है। “विज्ञान कुछ सदृश घटनाओं को 
लेकर पहले उन्हे किसी एक सामान्य नियम मे बाँधघता है, और फिर उन 
सामान्य नियमो को उन से अधिक व्यापक नियमो की श्यू खला मे आबद्ध करता है । 
परन्तु विज्ञान इस कार्य को पूर्ण रूप से नहीं निभा पाता। विश्व कौ पूर्ण एव 
समुचित व्याख्या तमी की जा सकती है और हमारा ज्ञान तभी पूर्ण रूप से व्यवस्थित 
हो सकता है, जब कि हम एक ही नियम अथवा तत्व के द्वारा विश्व की सम्पूर्ण 
घटनाओं एवं पदार्थों की व्याख्या करने मे समर्थ हो। दर्शन विशान का पूरक बन 
इस कार्म को अन्तिम सीमा तक पहुँचाने का प्रयत्न करता है। अध्यात्मवादी दाश- 
निक केवल आत्म-तत्व के द्वारा इस अखिल विश्व की व्याख्या करने की वेष्टा 
करता है और जड़वादी दाशंनिक केवल पुद्शल (१४६४) के द्वारा। 
2. विधि 

दर्शन ओर विज्ञाम दोनों हो जगत्‌ के रहस्यों को समझने के हेतु निष्पक्षता 
पूर्वक आगे बढ़ने का प्रयास करते हैं । दोनों प्रत्यक्ष और विचार का सट्दारा लेते हैं । 
प्रत्येक वस्तु एवं घटना को शंका की दृष्टि से देखते हुए वे उम्र समंग्र तंक उनकी 


दरडग का कोच का. 


अत्यता को स्वीकार नहीं करेंते अबतक यह न जाने लें कि जे कलछुत, होश परमाभों 
फर भाषारित हैं। जावमत (ईध0 ४707) और सिगतन ॥0007८॥08) जिधियों 
का अयोश समान रूप से ही दर्शन और विज्ञान दोनों अपने अपने शजों में करते. हैं 
और विश्लेषण (7/9$० एवं सश्लेक्ण ($07802573) के हारा जपने खित्कपों पर' 


यहुँखते हैं"। 
दक्षेम और विज्ञान की लिन्नतायें 
३ विज्ञानों का कोंत्र सॉसित, किन्तु दर्शन का व्यापक 
विभिन्न विशास विश्व के विभिन्न क्षेत्रों में अपने अपने अनुसंधान करते हैं । 
एक विज्ञान का सम्बन्ध विश्व के कैवल एक अंश या क्षेत्र से ही होता है विश्व के 
दूसरे क्षेत्रों से नही । अपने ही क्षेत्र में वह विभिन्न तथ्यों का अध्ययन करता है 
और सामान्य नियमों की खोज करने की चेष्टा करता है। जैसे कि भौतिक विज्ञास 
का सम्बन्ध केवल जड़-तत्व, गति और शक्ति से है, रसायंत विज्ञान का केवल 
रासायनिक पदार्थों से, वनस्पति विज्ञान का केवल वनस्पति जगत से, गणित शास्त्र 
का केवल अंकों से, मनोविज्ञान कां केवल मानसिक क्रियाओं से, जीव विज्ञान का 
केवल जीव-जगत्‌ से और इसी प्रकार अन्य विशञानों का भी । कोई भी विज्ञान अपनी 
परिमित परिधियों का अतिक्रमण नहीं करता, उन परिधियों में ही अपने विषयों 
की व्यास्या करने में अपने कतंव्य की परिसमाप्ति समझता है। परन्तु दर्शन अपने 
क्षेत्र को सीमित न करके सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड को ही अपनी झोजो का विषय बनाता है । 
चराचर विश्व का दृष्ट अथवा अदृष्ट कोई भी ऐसा क्षेत्र नहीं और कोई भी ऐसा 
पदार्थ नहीं जो दर्शनिक गवेधणाओं का विथय न हो । विशान से भिन्न दर्शन के स्वरूप 
को बताते हुए मैकैन्जी महोदय (॥638ज८०७४ ७) कहते हैं, "हुई ३5 छछा जमे (6 
88ए७/4षएथ्मा ० एथपिए्फाद्वा" क्विदा5 प्रोडा 770)४/॥05कफरओओ 8 0०%८६87९0, 
छा जंती 6 ह877058 ४ ऐप वाडंए0 +0 08 इध्योटा७) 88४00 एा/2 
भ ६06 प्रारटा58 क्षा्त द्र&78 ।क्‍ैका075५ 40 2६. (अर्थात्‌ “इस (दर्शन) 
का सम्बन्ध विशिष्ट तथ्यों के विश्वयीकरण से नही, प्रत्युत विश्व की सामान्‍य 
रचना तथा उस (विश्व) से मनुष्य के सम्बन्धों के विश्रय में एक सत्य बच्तदु पट: 
पऋष्त करते से हैं, ।) , 
3. जिलान साधारण अनुभव के तथ्यों को व्यवत्यिल करता है और 
बरक्षेत विकिक विश्त्तों के हस्वों को . 7 

जब हुम 'साफारम अतुमत्' से विज्ञान! की भोर अम्रसर होते हैं तब हप 
किसी लवीत क्षेत्र में प्रयेश बहीं करते, ठीक उसी अकार जक हम! विज्ञान से धान 
की सपेर भड़ते हैं तक भी: हुआ किसी तन अप से केश नहीं कराोये॥ हुसाराः 


| पाश्योस्य दर्शन 


सम्जन्य बराबर उसी अनुभव के ससार (छणा।6 ० ८क्ुथपंता८) से क्‍माः 
रहता है। अन्तर केवल इतना होता है कि जिस प्रकार 'साधारण अनुअव से 
विज्ञान! एक अग्न-प है उठी प्रकार 'विज्ञान' से 'दर्शन' भी एक अग्र-पण है; 
विज्ञान जगत, तथा जीवन के सामान्य तथ्यो की व्यवस्था (0880/58007) 
करता है और दर्शन विज्ञान के सामान्य तथ्यों की । परन्तु हमे स्मरण रखना होगा 
कि ज्ञान एक इकाई है और उसका क्षेत्र भी एक अविभाज्य क्षेत्र हैं। 
कार्य की सुगमता के हेतु विभिन्न विज्ञानो ने अपने अपने क्षेत्रों को परस्पर बाद 
लिया है। परन्तु विज्ञानों की ये परिधियाँ कृत्रिम हैं । कुछ विषय ऐसे होते हैं जिनका 
सम्बन्ध एक नही अनेको विज्ञानों से होता है और वे विज्ञान अपने अपने दृष्टिकोणों 
से उन विषयों पर अपने अपने विचार प्रकट करते है। कई बार ऐसा होता है कि 
एक विज्ञान के निष्कर्ष दूसरे विज्ञान के निष्कर्षों से विरुद्ध होते हैं। उदाहरणार्भ 
भौतिक विज्ञान (/0;808। $06९॥005), जिनमे मनोविज्ञान भी सम्मिलित है, 
नियन्त्रणवाद (007्रशाशाआ्आा।) का प्रतिपादन करते है। इनकी मान्यता है कि 
हमारी सभी मानसिक क्रियायें कार्य-कारण के नियम मे आबद्ध हैं। दूसरी ओर 
नीति विज्ञान इच्छा-स्वातन्त्र० (#76600॥ ० ५७४॥॥|) का समर्थन करता है। 
उसकी मान्यता है कि हमारे संकल्प तथा अन्य मानसिक क्रियाये स्वतन्त्र तथा आत्म- 
प्रेरित होते हैं। इस प्रकार के विरोध-स्थलो पर दर्शन हमारी सहायता करता है। 
उसका दृष्टिकोण अत्यन्त व्यापक एवं सर्वाज्भीण होने के कारण वह विभिन्न विज्ञानो 
के विरोधो मे समन्वय करता है । अस्यान्य विज्ञानों मे सामन्‍्जस्य स्थापित करते 
हैए बह उन्हें एक व्यवस्था प्रदान करता है । 


3. प्रत्येक विज्ञान कुछ मान्यताओं पर आधारित रहता है परन्तु दझंन 
किसी सी मान्यता पर आधारित नहीं रहता 

हमारे जीवन के सामान्य अनुभव की अनेक ऐसी बाले हाठी हैं जिन्हे हम 
सहज मान लेते है, परस्तु विशान उनकी आलोचना करता है। तथापि गम्भीरता 
से विश्वार करने पर यह विदित होगा कि इस विश्व के अनेक ऐसे खिद्दान्तन और 
तथ्य हैं जिन्हे विशान भी आवश्यक मान्यताओं (?२९७०९४६४४५ 90$(७)/८५) के रूप 
में प्रारम्भ से ही स्वीकार कर लेता है, उनके विषय मे वह किसी भी प्रकार की 
नेनु' 'नज्ञ नहीं करता । उदाहरण के रूप में विक्ाब पुदूगल था जड़-सत्व 
(068॥(६४), श्रक्ति (८7९8५), दिक्‌, (573८6 ), कशल (पृक्तोह), कारणत्व 
[600590/07), मतस्‌ (१400) आदि के अस्तित्व में सहज विश्वास रखता है 
जौर इन मूलभूत घारणाओं के प्रकाश मे विश्व की अन्य मटनाओं की व्याख्या 
करता है । विज्ञान उने उक्त आवश्यक मोन्वेताओं के बिकय में तनिक भी सन्देह 


वर्शन/शिकल- और पर्म ग्ी 

लहीं ऋरता :) अतश॒ब वेंह इनकेः वास्तविक स्वरूप को संभकंने का अयलतः भो/जहों 
करता । देर्शन फिसी भी वर््तु के अस्तित्व को आरध्थ' में ही नहीँ माना सेका । थहूँ 
जिशास अप भाष्येतञओं की "आलोचना करता है और उनकी झास-बीय! फ़रेर सरेके! 
मूल स्वरूप की जानने गये चेष्टा. कटता हैं । साथ ही इन मान्यताओं के विव्रफ में 
बेशासिकों के जो धूमिल,और अस्पष्ट विज्ञाह हैं उउहें, ७६ झ्पूष्ट क़ैरने, जुकाड़ 
करता है। राग के में जौसे पुदूंगल या 20203840 कं: अबस 
क्रता है -- पुद्गुल किसे कहते हैं? क्या बाह्य देश में उसकी कृपती कोई स्वतृर्च 
सत्ता है ? या मु तृष्णा के सदृश बह हमारे मन एव इन्द्रियों का जम मात्र. है. 
इसी प्रकार कारणत्व के विषय में वह (दार्शनिक) पूछता है -- कारणस्वथ का वन्‍स्त- 
विक अर्थ क्या है ” क्या कारण और कार्य में कोई आवश्यक सम्बन्ध (]४९८ए६६५७/४ 
70%709) है? यदि है तो उसका वास्तविक स्वरूप क्‍या है ? कया, कारण और. 
कार्य मे इतना ही सम्बन्ध है. जितता कि एक पु्वबर्ती (॥7१८००१७४॥॥) घठना 
और परवर्ती ($70००४आ४०) घटना में भथवा हम यह कह सकते हैं कि कारण में 
ही एक उत्पादक शक्ति निहित रहती है जो कार्य को उत्पन्न करने की क्षमता 
रखती है ” क्या विश्व मे प्रत्येक घटता का कोई न कोई कारण अवश्य द्वोता है ? 
यदि होता है तो हम नक्षत्रों एवं परमाणुओं की स्वच्छरद गतिविधियों तथा मनुध्य 
की इच्छा स्वातन्त्य सम्बन्धी घटनाओं के विषय में क्‍या कहेंगे ? पुदूयल तथा 
कारणत्व के सदुश दर्शेत विज्ञानो की अन्य सभी मान्यताओं की भी आलोचना कर 
उनके मूल स्वरूप को निर्णीत करने की चेष्टा करता है । ० 0 
4. जिज्ञास का कार्य विजयों का वर्णन है और बदाुंन का कार्य ख़बका 

भूल्मांकन है 

विज्ञान विषयों का निरीक्षण कर, उनका वर्णन करता है । इसके अनब्तर बह 
घटनाओं में व्याप्त सामान्य मियमों की खोज करता है। वर्शल विषतों का चरम 
सत्य ((4७००(8 ९६७५५) से सम्बन्ध समझकर उनका ड्रीक-ठीक अर्थ छुवे मूल्य 
जानने का प्रयास करता है । विज्ञात केवल इस प्रश्त पर जिचार करता है वीक कोई 
घठना कैसे” घढित होती है, वह 'क्यो' घटित होती है इस प्रश्न से उसका कोई 
सम्बन्ध नहीं होता । “क्यों का उत्तर केवल दर्शन ही देने का ्रधस्त करता है । 
उरदाहुरण के रूप में मध्याकर्षशण के वियस' (पूछा ७ हाभरांध#ा०४). के सम्बन्ध 
में विज्ञन केवल इतना ही बतलाता है. कि, पदा फंसे! , एके इसरे को अाकर्षित- 
करते हैं, वह यह नहीं अतक्ाता कि ज्यों भाकंधित करदे हैं + बरन्‍्तु, दंत विश्व के 
यूछ कुकर, काड़ि करण (ईद्राक ६8४४७) स्यूम प्ादेश्व- (४५984 :ऋछाए)- के आकार 
पर इस सबकी 'क्यों' का भी उत्तर देने की बेष्ठा करता है। दूनाव के भद्ाह्‌ दाधमिक 
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अंर्तु (8४5४0%6) ने कारण के जार भेद बताए हैं-. जादि कारण, उपादान कार्रेश 
कड्ाली॥) ९४७५८), निमिस कारण (हप्िलंटा। ०४७४८) सथा उ्क््य रूपी कारण 
अर्धात्‌ उह श्म । विशान का सम्बन्ध केवल उपादान कारण एवं मिलिले कारण सें 
ही होता है, परम्तु दर्कस जारों प्रकार के कारणों की लोज करता हैं । 


5. बिज्ञान की सुर्य विधि प्रयोग है कितु दर्शान कौ विधार 

हमने दर्शन और विज्ञान को समानता का विवरण देते हुए ऊपर यह कहा 
हैं कि दोनों (दर्शन और विज्ञान) की विधियों में वर्याप्त सादृश्य हैं। इस स्थान पर 
यह स्पष्ट करना भी आवश्यक प्रतीत होता है कि सादृश्य के साथ दर्शन और विज्ञान 
की विधियों में कुछ भेंद भी है। विज्ञान के विषय हमारे सामान्य व्यावहारिक जीवन 
से सम्बन्धित होते हैं, अत' उन पर प्रयोंग किए जा सकते हैं । परन्तु दर्शन के विषय 
एक और सूक्ष्म और दूसरी ओर इतने व्यापक होतें है कि विज्ञान के विषयों के 
संदृश प्रयोगशालाओं में उन पर प्रयोग करना ही सम्भव नहीं है। उन पर तो केवल 
विचार के द्वारा ही अनुसधान किया जा सकता है। युक्ति और तक॑ के आधार पर 
ही दर्शन अपने नि्कर्षों को प्राप्त करता है। इस स्थान पर हम इस तथ्य कौ ओर 
संकेत करना चाहेंगे कि यद्यपि पश्चिमी दर्शन का मुख्य आधार विचारात्मक पद्धति 
है; तथापि, भारतीय दर्शन के विषय में ऐसा कहना उचित न होगा । भारतीय 
दर्शन में सत्य के अनुसघान में विचार के साथ व्यावहारिक साधना पर तो और 
भी अधिक बल दिया गया है। 
6. बिशान का सम्बन्ध केबल बुढ़ि-तृप्ति से है परन्तु दर्शन का सम्पूण 

सनस्‌ की तृप्ति से 

सत्य की गवेषणा में विज्ञान अपने प्रयासों द्वारा मनुष्य की बुद्धि-बुशि को 
तृष्त करता है। परन्तु हमारे मसस्‌ की मूल वृत्तियाँ एक नहीं वर॑न्‌ तीन है -- 
बुद्धि-वुसि या ज्ञानात्मक वृत्ति ( पशाफाए 0 (वजह ), भाव-वृत्ति 
(#वथ्फाआढ) तथा इच्छा-तृत्ति (जा) । बूढ्धि-बुत्ति की तृप्ति जितनी आब- 
इयक एवं महस्वपर्ण है उत्तनी हो आवश्यक एवं महत्त्वपूर्ण है. भांव-बृत्ति और 
इच्छा-बुलि की तृप्ति । दर्शन मानव सन की' पूर्ण तृप्ति को ध्यान में रखतें हुए 
जीवन के सर्वोच्च मूल्यों -- सत्यन (१7७6), सित्रमू (0050) सथा सुन्दरण्‌ 
(8688।७) की खोज करता है। वह जहाँ बुद्धि-तत्त्व की तृष्ति के लिए सत्य के 
अनुसंधान को आवश्यकता समझता है वहाँ बहू यह भी समझता है कि भाव-वृसि की 
तृप्ति के लिए धुम्दर वस्तु को आजयश्यकता है और इच्छजण-वृक्ति को तृप्ति के लिए 
शुअ कर्म को अपेक्षा। इस प्ंकतर मह कहा जा सकती है कि विज्ञान को दृष्टिकोण 
एकामी है परन्तु दशेश का सर्वाशीण । ३० ० 


के 
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(्ण्फेकी #हडव 3३% गे) ७ ६ 
इर्मेत और विशान की समानताओं एवं सिन्नताओं "लग के 
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को विंपय सम्पूर्ण विश्व है। इसी बात को यों भी कहा जो ख़कता है ॥ ५५ 
के गे का विषय कैंवल 'अशिक संत्य' है, वहाँ दर्शन अब ई तक य 
है 'वूर्णे सत्य' । 'आशक सत्य' और 'पूर्ण सत्य एक दूंसरें पर हमे 'अंशों' हर 
यथार्थ शात तभी हो सकता है जब कि “पूर्ण” का यथार्थ ज्ञान प्राप्त हो, और प्‌ 
का अथाथे ज्ञान सभी सम्भव है जब कि 'अंशीं” की वंयाये जैन प्राप्त हो! अत: हमें 
यही कहना होगा कि विशान दर्शन पर आधारित है और दंशत विशेनों पर । 


कैप 37 
, गम्भीर विचार, करने पर यह स्पष्द हो जाता है,कि दांत कप बिशाल. बन 
केवल बौद्धिक खिन्‍्दत , (50०0७|8408) , पर खड़ा बढ़ीं किया का, सूकता; इसका 
समुचित निर्माण केवल ब्रिज्ञानो द्वारा दी हुई सामग्री पर ही हो कक्रता, है 4,विद्धानों 
के आधार के बिना दर्शत अपूर्ण है। ,क़िन्तु साथ ही साथ यह ,ची सातका होगा [कि 
समग्र दृष्टि प्राप्त, द्ोग्े,से दशंन के अभाव में विक्रान; भी ,नितक्तस, आपूर्ण हैं. । इसी: 
रहुस्य का पदभार करते हुए बेबर |मद्वोवय काने अन्य का90७79 <ई शिक्ष।0 पके 
में कहते हैं + '7 ४७७ ऋट्“ां०००० ऋड॥%0॥6 क्रम ०४०कृत॥ आड़ 2४7 वद्छायह:० संगत 
प्याय॥ ॥ प०७॥, छफए४३ 80; छरप।रएसआडर केरंरय८ 8000०85 ४ 4 #डफ 
सं . एए7५, प्रंविक्षण्ण फ. प्रशपएहड़ पिया छशण्पूुड 290 | वेप्व्था॥5,"! 
( अर्थात्‌ “दर्शन के बिना विज्ञान एकता के बिना सप्नात मात्र हैं,ठक बैसे 
ही जैसे कि, आह्या के बिला शरीर, और विशानों के के बिना दर्शन भी ठोक ऐसा 
ही है शहर के बिना आत्मा, जो कविता और उसके स्वप्तों से किड्चूदपि 






विभिक ४ पका 


है। ) | ्ई पं ५ + फ' 
2: हक बह (ः [08 8३ ६.५० “हु 
0५ 8. हुएका * 


, ५ “'कुरे इद्धति.के जतुरूप कर्म: कारकांस-केललाक वि्वारित करने के ;पुर् यही 
समीकीन दृष्टिगोबर होता है कि स््पस हम अ्स का स्वर्प समझ में । जहां तक वर्णन - 


हि. - पाश्यात्य दर्क्षत 


के स्वरूप का प्रश्त है उसके विषय में तो (जैसा कि इमते ऊपर मी शीत किया है) 
हम पहिले ही पर्याप्त चिवेंचना कर जुके हैं । 
चर्ल का स्वरुप ' ह 

धर्म शब्द संस्कृत की 'ध्‌' धातु से निकला है जिसका अर्थ है 'घारण करना + 
अत; 'घर्म' शब्द का शाब्दिक अर्थ है वह 'तत्व' या 'शक्ति' जो धारण करती है -- 
“घारणात्‌ इत्याहु: धर्म: ( महाभारत ) । अर्थात्‌ षर्म वहू तत्व अथवा, शक्ति है जो 
सारे विश्व को धारण कर रही है या संत्ञालन कर रही है। भारतीय संस्कृति में 
'घसे” शब्द इसी व्यापक अर्थ में प्रयोग किया गया है। इसी कारण थें सम्पूर्ण सिद्धांत 
जिनके आधार पर सम्पूर्ण श्रृष्टि चल रही है, धर्म के अन्तर्गत समाविष्ट हैं। इन्ही 
सिद्धांतों के अनुरूप चल कर मानव अपने जीवन का सर्वोच्च शुभ प्राप्त कर सकता 
है अपना सर्वोपरि कल्याण कर सकता है। 

धरम! शब्द का अंग्रेजी पर्यायवात्ी शब्द २९॥४07' है। 7२९॥६०0॥' शब्द 
यूनानी भाषा के दो शब्दों [२८ तथा ॥68७7० से मिल कर ब्रना है। 'रे6' का 
भर्थ है 'पीछे” और १,6४2६7०' का अर्थ है 'बॉधघना' । अत*' '२९॥४707४' का शाब्दिक 
अर्थ हुआ 'पीछे बाधना' । अभिप्नाय यह है कि वह मार्ग जो मनुष्य को इस विश्व की 
पृष्ठभूमि' या मूल में निहित शक्ति से बांधता है “रिलीजन' कहलाता है । दूसरे शब्दों 
में हम यह कह सकते हैं कि जिसे मार्म के द्वारा हम ईश्वर को प्राप्त करते हैं वह 
रिलीजन है। रिलीजन की परिभाषा करते हुए प्रोफैसेर पैट्क कहते है -- 
प्रलाझांए0 48 3 न्वेत्रिड जज 96०फुट0श08 एछजण 6 एऐंचटटव छ०एछट?$ ज्रींंदा 
०जाए।ं तय( (८३४9, 8000फ्रशएं26 फए 8 त॑त्क्लाड (0. ९096 'त्ञा० चिध्ाएी५ 
इणै4ध्र०७5 शांफि छाणा),” (“अर्थात्‌ रिलीजन (या कर्म ) उन अदृष्ट शक्तियों के प्रति 
मिर्मरता के भाव का नाम है जो हमारी भवितश्यता का नियन्त्रण कर रही हैं, इस भाव 
के साथ हमारे मन की यह अभिलाषा भी अनुस्यूत रहती है कि उन शक्तियों के साथ 
हमारा मैंत्री सम्बन्ध स्थापित हो ।””) इस प्रकार रिलीजन से तात्पयं है ईश्बर के प्रति 
समपंण तथा प्रेम का भाव । हम यों कह सकते हैं कि मनुष्य के हृदय में विश्व-नियस्ता 
के प्रति जो श्रद्धा तथा उससे एकत्व प्राप्ति की कासना रहती है उसे ही रिलीजन या 
धर्म की संज्ञा दी जाती है । 

संसार के अधिकतर धर्म ईश्वर के अस्तित्क मे विश्वास रखते हैं। परन्तु 
कुछ ऐसे भी धर्म हैं जो ईश्वर की सत्ता में आस्था नहीं रखते । तथापि, ये धर्म भी 
आध्यात्मिक मूल्यों को सत्य मानते हैं और उनकी प्राप्ति ही धर्म का उद्देश्य समझते 
हैं। मधुष्य के हृदय मे साथपरणतया अपनी वर्तमान स्थिति से असस्तोष रहता है । 


] जैसे कि जेन धर्म और बौद्ध बर्म ४” बौद्ध षर्म 


, संकेत आह कर के 


केहँ संधंदर ही जपेनी रििति से अपर उंठतों! आहुते। हैं. और किसी तेसी 'रई को 
कामना किया करता है जी उसे पु्णंत्या तुप्त कर दें। दूजे शम्ति प्र करें के | 
उसकी बह कामना, सह भूख ही. उसे ऑध्योस्मिक मूल्यों की औरतें के पलिएेअग्रसर 
होने की प्रेरणा देसी है । एसेरिकन, दाशलिक विसियम! जेम्स मानव की इस अध्या: 
स्किंक भूख की अल जिकात की संजो रैते हैं और नह भी' बर्म का लंदये अफियाए 
स्थिक अुल्यों की प्राप्ति ही सोने हैं 4.  ' ३ ० की पक 


82 दर्शन और धर्म का स्वस्थ... 
| (कोशेक्रंणा जज काइंए-४0काए बय शब्याहाका),,. ५ 2४५ 
दर्शम॑ और धर्म के १(रस्परिक सम्बन्ध की बिवेचता करने के लिए! हमः-पहिले 

इूर्त दोनों का अन्तर स्वष्ट करेंगे और तदूपरान्त दीमों की निकटता | '. ., , ५ 


दह्त. और घर्मे में अन्तर हा 
. उद्देश्य (#४7)) 


दर्शन सम्पूर्ण बिश्व के बिबय मे एक युक्ति-संगत बारणां की प्राप्ति का 
प्रयत्न करता है । उसका उद्देश्य है विश्व की सामान्य रचना की लोज-धौनी के रसी 
और यह जातना कि विश्व मे सानब का क्या स्थान हैं। धर्म भी थयद्धर्पि दर्शन के 
सदृश विश्व के स्वरूप की समझने का प्रयास करता है और इस समस्या पर विधार 
करता है कि मनुष्य क्या है, तथापि उसका मूलभूत उद्देश्य है विश्व के सर्वोपरि 
मूल्यों को प्राप्त करना । यह बात ठीक है कि अनेक संमस्यागें जैसे कि आत्मा को 
स्वरूप एवं उसकी अमरता, ईश्वर का स्वरूप, आत्मा का ईश्वर से संस्वन्ध, 
सानवीर्य जीवन का चरम लक्ष्य, आंदि आदि -- दर्शन और धर्म दोनी की समस्‍यायें 
है, परन्तु जहाँ दर्शन बौडिक रूप से इन समस्याओं पर 'बिचार करके सैदाम्तिक 
निष्कर्षों (70007०0०७। 765 ६5) पर पहुँचने में ही अपने करतेव्य की इति आऔी 
समझता है, वहाँ धर्म ऐसा कदापि नहीं मानता । घर्म अपने ढंग से इन समस्याओं 
का समाधान तो अवश्य खोजता है, परन्तु साथ ही उन समाचानों के अनुसार जीवन 
हीलतने की व्यावहारिक सन्देश भी प्रदान करता हैं। इसी तथ्य 'फा अनुसोदन' पैटिक 
महोदय ने भी किया हैं। उनका कथन हैं कि *फली20॥ 8 ॥97 एजआएटजहत ३७ 
प्राकट (४ एचर।080ए॥5 ॥) जांती (86 4709॥०6 86 ए' (3७6, 97 ४४708, 
है ॥ ३9 भांति 86 हुडंधांगहू. ज 0045 बिफएया 0 सी रक्त ब्रा 
पिल्वीए बएत, सकता फा0ए8 स्ेथएंएधड शो सीधा. [अर्थात्‌ “धर्म का 
संम्बन्ध, (जैसा कि दर््त का है) उदाहरण के हम मै ईश्वर का जाने भाप्त करने से 


# , बाव्बाहन कल 


दवा. तहीं शितगा कि ईश्वर का अमुग्रह आप्स करते या ईश्वर के सह जैज़ी युडं 
स्रभस्व सता हथाफ्ति करने से है” ।] 58 - 
डे विपि | लाफए।ह * 0०7%८४४७ “5४ 

, इन अपने सिल्कर्षों पर पहुँचने के लिए शाभात्य अत्यक्ष ढंभा, कारफिक 
दिचार की विधि अहण करता है। इससे ख्रिच् बर्म घद्धा, श्रक्ति, /शाश्ण फ्रल्कत, 
तथा अपरोक्ष अनुभूति ()60: 708॥28709) की सिंधि'अपनाता हैं। शर्शक्ष विश 
एवं जीवन पर बौद्धिक रूप से विचार करता है और शंका तथा तके का सहारा 
ले समस्याओं का हल ज्ञात करने के लिए प्रयास करता है। परन्तु धर्म की बृत्ति 
रागात्मक (प्रगा00॥8) है और उसमे भावना की प्रधानता होती है। 
घामिक व्यक्ति अपने धामिक सत्यो (2९०॥8005 ॥७+॥8) की श्आज्कि के हेतु ईश्वर- 
प्राधना, पूजा एवं अचना का सहारा लेता है। वह दार्शनिक स्रिच्ारक के सदुक्ष 
मात्मा एबं परमात्मा के प्रमाणों (7700/8) की आलोचना करने का प्रयास नहीं 
करता, उसके लिए ये विषय अध॑रोक्ष अनुभूतिं के विषय होते हैं। बह तो विश्व के परम 
सत्य (87006 रि८४५) के साथ तादात्य (0075) स्थापित कर एससें 
एकरसता का आतन्द लूटना ही अपना सर्वोपरि कर्त्तव्य समझता है। 
3. स्वसात्र ((॥89००) 

दर्शन का स्वभाव व्यक्तिगत होता है परन्तु धर्म का सामाजिक । पश्चिमी 

देशो मे प्राय, दर्शन व्यक्तियों की स्वकीय विचारधाराक्रों तक ही. सीमित रहा है; 
बह समाज की निधि वे बलकर भिन्न-भिन्न व्यक्तियों की निधि बनकर ही रह गया 
है। अधिकतर यही देखा यया है कि साम्राजिक जीवन एवं विचार से उसका 
कोई सम्बन्ध नहीं रहा है। इसके विपरीत धर्म ने सर्देव सामाजिक जीवन 
को लत्मधिक प्रभावित किया हैं । संभी स्थानों पर तथा सभी समयो में 
लाखों करोड़ों व्यक्तियों ते अपने विचार तथा भावनायें सिर्माण करने 
का प्रपत्त किया है। देखा ही जाता है कि प्रायः स्भी घर्मों मे अनेक ऐसे 
प्रमेकाये एवं उत्सव हैं जो सामूहिक रूप से मनाये जाते हैं। धर्म के साम्रजिक 
रूप एवं स्वभाव को व्यक्त करते हुए प्रो० पैट्रिक जितके शब्द क््नी ऊपर दर्शन 
ओर घर्म के उद्देश्य के सम्बन्ध मे भी उद्धृत किये गये हैं, कहते हैं. “[१०४0, 49 
8 ॥09 ग08॥778 , 78 06 क्षा708 04 #फ/४8४०॥ ० ४७ ०णा/०छ४७ बडा 
जी 8 हाफ धार्ष 88 78 एातु058 9 व्याध्यताएु फ5 हाफ वत्र0 8 
लेबल, ॥/जच शॉीव्लाएद प्र0.?.. (अर्थात “धर्म, अपने वास्तविक अर्थ मे, एक 
सप्तूह को सामूहिक आत्मा की भावात्मक अभिव्यक्ति है और उसका उद्देश्य है इस 
झमृह को एक अधिक वनिष्ट एवं प्रभावकारी संभ के रूप में संश्तेदित करता )। 


७७७/७/७४७७४७७७७७७॥४४ हे डयतापल्णर ३५0 ्वव्ाइतपकपश अप मकन ५००४-०० ६ भा ५१।भनिदि 


हि 


रतेन; फिकात औरकर्म न ऊँ 

पु हू हू | हक 
कं फल हे है को न मलिक की ई # ६ है 
पत्येक पर ईश्वर, जीव एज जगत के स्वरूप के सम्बन्ध ३, ' आऋरजञाईं 


होती, हैं । इन झाएगाओों का क्राघार ऋषियों महात्माओं तथा पैंगम्बर्स की अतीम्िय 
अनुश्तियाँ.. ($09०फ००४५०५७६ ०हक़व्यं०॥05) हुआ करती हैं और साधारण 
जनता उसमें विश्वास रखती है। दर्शत का कार्य धर्म की इस धारणाओं की वॉड्धिक 
पृष्ठश्षूमि खोजन् है, । दर्शत यहू समझता ,है कि जब तक धर्म की मूलभूत मान्यताओं 
की तकेंपूर्ण व्याख्या यह सबके सम्मुख प्रस्तुत नहीं करेगा, तब तक मे भास्यतापों 
सामान्य बुद्धि के लोगो को सर्वथा असंदिग्ध रूप में ग्राह्म नहीं होंगी । बह अपने इस 
काये को बड़े दी निष्पक्ष रूप से करता है। वास्तविकता यहु है कि दश्शेन की इस 
संतुलित एवं स्वतन्त्र वैचारिक पंद्धति में ही दर्शन तथा धर्म दोनों की उच्नेति एवं 
विकास निहित हैं । कुछ धर्मतिष्ठ व्यक्तियों को यहू भय होता है कि कही दर्शन 
अपनी तीक्षण आलोचनाओं से घर्म की मूल घारणाओं-ईश्वर, जीव, जगत्‌ तथा आध्या- 
त्मिक मूल्यों मे आसरुयाओं पर ही कुठाराधात करके उन्हे नष्ट भ्रष्ट न कर दे । अतः, ये 
लोग धर्म की दार्शनिक समीक्षा के विरुद्ध है। परन्तु गम्भीरता से विचार करने पर 
उनके इस 'क्लम की शीघ्र ही निवृत्ति हो सकती है। महान्‌ निबन्धकार एवं दार्शनिक 
सर फ्रान्सिस बैकन इस सन्दर्भ में बड़ा ही सुन्दर कहते हैं “0 ॥8 (७९८ 0 2 0० 
ए॥080फए वंग्र्लातव्पे प्रथाक गरगाते 0 बॉफिटांड।३ ऐप का ता. छ्ती- 
ठ०एए - जिंाइली. प्रादा'5 गरांछतंह #७0० 4ल8ांणा,” (अर्थात्‌ “यह सत्य है कि 
अल्प दाशंनिक शान व्यक्ति को अनीश्वरबाद की ओर अप्रवुत्त करता हैं, परस्तु 
दार्शनिक गस्भीरता उसे धर्म मे ही परिनिष्ठित करती है | )। 
2. घमम बर्शन का ज्यायहारिक रूप हैं 

जिस प्रकार हमारे जीवन से विचारों तथा क्रियाओं मे एक नैसशिक सम्बन्ध है, 
उसी प्रकार हम यहूं भी कह सकते हैं कि दर्शन और धर्म में भी एक स्वाभाविक सम्बन्ध 
है । जिस प्रकार विचारों की उपादेयता तभी समझी जाती है जब वे हमारे व्यावहारिक 
जीवन मे कार्यास्वित हों, उसी प्रकार दर्शन की सार्थकता तभी है जब वह हमारे 
जीवन का अंग बन जाएँ । दर्शन का व्यावहारिक जीवन में साकार हो जाना ही तो 
वस्तुत: धर्म कहलाता है, और वूसरी ओर जिसे हम धर्म का वैचारिक था बौद्धिक 
पक्ष कहते हैं वही तो दर्शन के नास से पुकारा जाता है। दर्शन युत्ति एवं चिम्तन 
हारा जीवन, जगत्‌ तथा ईश्वर के वास्तथिक स्वरूप को समझने की चेष्शा करता 
है और आध्यात्मिक मूल्यों की सवेषणा कर उनकी व्यास्या करता है। परन्तु ये 
वाशतिक तंच्य निसू लय हो जाते हैं यदि वे हुमारे जीवम को प्रभावित शहों करते | 


है आफेकल्य दर्ध्े 


अत एव धर्म उन द्ाशंलिक, तथ्यों को जीवन. में | कप उस्हें सार्थक करें 
देता है । दार्शनिक जिस तत्व का बद्धि से ज्ञान करता पर अ्यक्ति उसी तत्व 
की अपरौक्ष अनुभूति करता है। उसी प्रसंग मैं बाहगे महोदय ( शेर! मिकरी् | 
कहते हैं, “[0]050फ7 ४8्टा(४8 - & पराधीवत अंत्ण ण छोड़े जाए, क्री 
ईटॉडो०0 5०टए४ एगाह एव घे।८ छ०7१." (अर्थात्‌ “दर्शन खंधार को एकौ- 
कृत दृष्टि प्राप्स करने का प्रयास करता है जबकि धर्म संसार के साथ एकता प्रॉप्स 
करने का ।)। 

दर्शन एवं धर्म के उपयुक्त निकट सम्बन्ध को भारतीय मनीजियों ने बहुत 
ही अच्छी प्रकार पहचाना था । इसी हेतु यहाँ सर्देव दर्शन और धर्म का एक 
अविच्छेद्य सम्बन्ध (ध5004740 76]800०7) रहा हैं। यहाँ प्रत्येक दर्शन जैसे 
कि शाद्भुर दर्शन, रामानुज दर्शन, वल्‍लभ दशशोन, मध्य दर्शन आदि से सम्बन्धित 
एक-एक धर्म -सम्प्रदाय रहा है जिसके अन्तर्गत लाखों करोड़ीं व्यक्तियों मे उस उस दर्शन 
के मूल सिद्धान्तों के अनुसार अपना जीवन यापन करना ही अपना परम कतंग्य 
समझा है । उदाहरण के रूप मे हम देखते हैं कि शंकर, रामानुज, बल्लभाजायें, 
निम्यार्काचार्य, मध्बाचार्य आदि दर्शनिकों के जो जीवन दर्शन हैं वे केवल इन इने-गिने 
दार्शनिको तथा इनके कतिपय विशारक शिष्यों तक ही सीमित नहीं हैं. बरन्‌ इन 
(दर्शेतो ) से सम्बन्धित उसी-उसी नाम से धर्मे-सम्प्रदाय भी विद्यमान हैं, जिनके अन्तर्गत 
लाखो करोड़ो जन-सामान्य तत्‌ तत्‌ सिद्धान्तो के अनुरूप अपनी व्यावहारिक 
साधना करते है और अपने जीवन को उन्हीं सिद्धान्तों के अनुसार ढालने का प्रयास 
करते है । 


हम 


इशेन विकान और अर्भ बा 
विभिन्न गिश्व-विश्ञालथों में पूछे गये प्रदन 


' इ्शत का कीषत से कया हस्वस्थ है? 


पाछक 45 क्रोप्ऑीएकजुआं) 708080 ६0 ४2676 ? 


दर्शन क्या है? विज्ञात, धर्म और दर्शन में जया सम्बन्ध है, स्पष्ट कीजिये । 
पा 48 फॉगा050ए॥ 7कैंते#हे 0१-ॉौोंक प्र॥धंजा >टसवदव इ्जटा7४, 
एलॉडिंजा बात छा030फकाीए 

दर्शन और धर्म में कया सम्बन्ध है ? जया यह! इछया उज्ित है कि जहां दर्संत 
का अन्त है यहाँ घर्म का प्रारम्भ है ? 

'ए॥5 6 उलेबांणा। >2फ्तव्शा 0॥05099 870 क्षोड्“ांठत ? चिं8५ 
॥ 0९ 89 4 उश्ाडाए॥ एश्डहांआ8 जरोीशर जव70809॥) ९708 ? 


दर्शन और धर्म का पारस्परिक सम्बन्ध क्‍या है ? बताइये किस प्रकार धर्म 
दर्शन की कमियों को पूरा करता है । 

जरा ॥8 486 ए्लेक्षांगा फेफ़ल्ला मि6तकाए 200 स्शांशता ? 
809 ॥0 छ #२९॥४॥0॥ ।श॥0ए९४ (#6 ह/000007788 ० 7॥॥08058॥7. 
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चतुर्थ अध्याग 
विकास के सिद्धान्त - 


( रपार्णल॑ंलछ ० एर०गंफ्रध० ) 


पाश्वात्य दर्शन की परम्परा में, जैसा कि हमने द्वितीय अध्याय में इंगित 
किया था, दर्शन की समस्वाओ का आरम्भ विश्वमीमांसीय समस्य्यों से होता है । 
सृष्टि की उत्पत्ति या विकास को समस्‍यायें. अ्रमोंकि विश्वमीमासीय समस्माओं 
के ही अन्तगंत है, भत हम इन्ही समस्याओं से स्िकार प्राश्मम क्र रहे हैं। 

मनुष्य अलादि काल से ही इस प्रश्न पर ग्रम्भीरता से ब्रिकार करता आया 
है कि अनेक प्रकार की विधिधताओ से परिपूर्ण जिस विश्व कों आज हम देख रहे 
है क्या सदा से इसका यही रूप था, अथवा बहुत से परिवर्तनों मे होता हुआ यह 
अपने वर्तमान स्वरूप को प्राप्त हुआ है? आधुनिक विशान की विभिन्न प्रकार 
की गवेषणाओं से पूर्व साधारण मानव का यह विश्वास था कि विश्व का निर्माण 
ईश्वर ने उसी रूप में किया था जिस रूप मे आज वह हमे दृष्ट हो रहा है| यूरोप 
के लोग, जो प्रायः ईसाई धर्म के अनुयात्री थे, यह मानते थे कि हजरत ईसा से लगभग 
चार हजार (4000 ) वर्ष पूर्व परमात्मा ने सोसब्गर से शनिवार तक छ. दिन की अवधि 
में सृष्टि की रचना की थी। साथ ही साथ उनकी यह भी मान्यता थी कि अनेक 
प्रकार के जीव जन्तुओ की जो विभिन्न जातियाँ आज हम देखते हैं उन सभी की 
रचना ईश्वर द्वारा सृष्टि के प्रारम्भ से ही की गई थी ) उस आरम्भिक रचना के 
पश्चात्‌ विश्व मे न तो किसी जाति का बिनाश हुआ और न ही किसी नवीन 
जाति का प्रादुर्भाव । 

अठारहवीं शताब्दी मे जब विज्ञान के क्षेत्र मे विविध प्रकार की खोजों का 
वेग बढ़ा तो ईसाई धर्म की उपयु क्त मान्यताओं को भारी ठेस लगी । वैज्ञानिकों एवं 
विज्ञान-वेत्ताओ ने यह विचार प्रदर्शित किया कि संसार मे प्रत्येक वस्तु परिवर्त्तशील 
दृष्टियोचर होती है। एक वस्तु कुछ समय पूर्व जिस स्थिति में थी उस स्थिति में 
श्राज वह सही है, भोर बह जिस स्थिति मे भाज है रुछ समय पाचात्‌ उस टदिवति में 


[8 ३्रताइमध्रसरशका॥202०अभ्यकततूत) काल 235 हरा चली ७७७७0 23 


कओ। ईप है4+ डर न कट हि | है ध्स्फ 
+ / अ अहम 3७ हर. 7 ।3 ५ 3२ ५५२५ 
श ही] है # ० भर 
4 है गे है. ह 4 री 
ह 
कगार! अहील्‍कक ।अ्! गह लत मानो: जा चिकय! है पेड आधार सकी उतनी कफ आग. 


से आई: शकका बर्फ दुर्षआ! रही पिता मिकी :प्रचिकांदी: के मं । का सो आज ती 
कहमाज / हैः आरऊ/संकाराधिक पी प्रेशानिकों नं: बह: शीशका: अहरती। कि कि 
विश्व का ऋरेत्न विकाश।हुआ हैं + उन्होंने बहकताओ किफिंत्य:/सी हंजीःकटहोलों 
संज्क पक्म्रींमें)एके सातत्म (र/0##/0#7.॥ मोर पकमकाके '(तिकइककाएक) हैं आर! 
उससे साताय और अनुक्रमः के साकथ!ने धीरे भीरे अपापः कपः अशिकतियं 5 सात सेल 
हैं। विश्व के इसी भीरे-छीरे सातरंथः एवं अगुफल' के साया परिवर्ंत, होएे की फीफा 
का ताम उसके द्वारा विकास दिया संधा ।. « « «॥ 6 ० दीआ ५ 
विकास को परिम्राषा (0007 0 ४५णप्राणा). *ह क्र जीशलषक्षलों 
विश्यात' फ्ॉसीसी दॉर्शनिक लॉयड मोन विकास सी परिशोदो करते हुए 
कहते हैं, "४0]00॥ 8 ' (#6 कक्गा९ कर 796० १७ कक 6छफोहिशाधंर८ट 
एक ए॑ ब्ल्यफ्लाए8 ॥ शी वर्शभ्षाओं ०२७१३,” (अर्थीत्‌' "प्राकृतिक "भटनानीं 
के अनुक्रम की व्यापक बोजन! को हम विकास की संज्ञा देते हैं” +) / इस अकार 
उनके अनुसार 'विकास' का तात्पयं प्राकत्तिक घटनाओं में:क्रम।कीथयोजता से है । 
हब स्पैस्सर का मत है कि विकास की प्रक्रिया सदा' सरल रूप से जिले रूप की भोर, 
सजातीक्ता” से विज्ञातीयता' की और तथा अभिश्चिते ऐप असंसंक्त स्थिति 
(एाल्लाशंत। 80.0. ॥0000ट87 ४(#०) से निश्चित एवं संसक्त स्थिति 
(एकत्र थाएं एजरशक्या आाआ्ट) की ओर अवाहित हुआ 'फैरती है। उनके 
अनुसार सभी विकास क्रियाओं में कुंछ सामान्य पिजैषतायें होती हैं जो इस'प्रकॉर 
हैं -(!) केम्द्रीकरण या सगठन ((१०॥०८॥प्र४०० ०7 [7/०४7४४0४) , (2) विनेदी* 
करण (फाशटिहा08009) तथा (3] निश्चयीकरण (फे८/४/४४६0%) । प्रो० 
पैंट्रिक 'बिकास' का सर्वे-साधारण लक्षण कतति हुए कहते हैं कि वस्तुओं का श्े! 
शने, तथा क्रमश' परिवर्तित होता ही विकास है*। काँगर महोदय (067. 0०७४५.) 
का कथन है कि विकास-प्क्रिया निम्न चार मूलभूत बॉरणाओं ' (हैजआत/मा४/१४) 
7०००8) की ओर इंगित करती हैं: () सर्मय' में परिवर्ततं (08878 
प्रिवंशट), (2) क्रम नियंस (इक्षांओ 566), (3) 'अन्तर्निहित कोरण 
[7 टिका! ८0४६०७४) तथा (4) सृजनात्मक संश्लेषण ((/८४/७8 89॥०65) 
विकास की महत्ता (पफ्णाडा०0 जमिवाग्रपणा) कह 
५. वर्तभाने यु में यदि हुम शान के विशभिश्न क्षत्रों वर दूस्टिपॉर्त अरे तो 
हल दिदित होगा कि. शान को कोई ऐसी आस” अवृशिषप्ट नहीँ रह ऐसी शासां' अवृशिष्ट तहों रहूँ धई हैं 
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सबक. 


्ै : । 'वीश्वाहियि शर्लन 


सिस पर विकास फेवलिद्धान्त की भहरी छाप से बड़ी हो। किसी भी कस्स का मैंजा: 
लिंक अध्यवत करने के बलिए आज यह जावश्यक हो मया है कि हक” उसकी सम्पूर्ण 
शेतिहसिक पृष्ठ रृणि को जानें और यह लोज करें कि उसे पता चतंमान स्वरूप 
झाप्त करते के लिए. जिकस के कौन-कोय सोोपानों मे होकर गूमरेवा पड़ा है । 
'विकाशनाय के सिद्धान्स की व्यापकता की ओर संकेत करते हुए फैड्रिक' महोदय कहते 
हैं कि एक बड़े विश्वविद्यालय के पुस्तकालय भे उन्होंने अकेले इस विषय पर आठ 
सी का देखे । उसका विचार है कि अल्य किसी एक ही विद्रसल पर कार्डों को 
इतनी बड़ी सल्या होना बहुत अधिक संबिग्ध है । 

जिकासथाद के सेद 

विकासबाद के अनेक प्रकार-मभेद हैं जिनमें से मुरुय निम्ताकित हैं :-- 

(4) विश्व-विकास (९0582 ज 0८7०४] ५० प्राणा)- इसमे सूर्य, 
चन्ह, मंगल (१६875) , बृहस्पति (उपज्जटा), शुक्र (५८४४५) , पूथियी आदि गब्रह्मे, 
उबग्नहों एवं तक्षत्री के विकास के विषय भे विधार किया जाता है । 

(2) पुणिथोी शिकास (॥८7/28/878! /ए०।000॥) -- इसके अन्तर्गत पृथियी 
में होने वाले ऋमिक परिवर्तनों का अध्ययव किया जाता है 

(3) मूयर्भ विकाश्न ((:९0028083 £४०।७४०॥)--इसमे भूगर्भ में होते वाले 
अनेक प्रकार के परिवर्तनों पर विचार किया जाता है । 

(4) जीव-बिकास ((0789770 ० 80]08080 2४५४०।७४०॥) -- इसमे 
विभिन्न श्रेणी के जीवों के सम्बन्ध मे विचार किया जाता है कि उनका धीरे-धीरे 
क्रिस श्रकार विकास हुआ है । 

(5) मासव विकास (०7787 5५०)४५०४७)- इसके अन्तर्गत यह विचार 
किया जाता है कि भासत्र समाज मे धर्मे, कला, साहित्य, संस्कृति, सभ्यता आदि 
का क्रमेण कैसे विकास हुआ है । 
जिकासवादी दासिकों फा वर्भोकरण 

विकास के सिद्धान्त का एक अत्यन्त महत्वपूर्ण प्रश्त यह है कि विकास क्यों 
होता है ? विकास होने मे क्या कोई प्रयोजन निहित रहता है ? अथवा यह यांतजिक 
क्रिया के स़दुश सर्वथा प्रयोजरहित होता है ? कुछ दाशंतिक सप्रयोजत विकास 
(79००१028०8। 6५०४ए७०॥) का समर्थन करते हैं और कुछ यांत्रिक विकास 
08९87 0४) ४५०१७७४०४) का । प्रथम बर्ग मे लॉयड मॉर्गन ([.]090 'ैणहुआ॥) 
स्रैमुएल अलेब्जेग्डर (अ7706 0 ॥0:8700०7), बर्गसों (8०8४०४), ज्हाइटहैड 
(५४४४६८४४०७०१) जादि सम्सिलित हैं, और दूसरे बर्म मे लाप्लास (!.4990० |, हट 

पैन्सर (प्रहः0००६ 59०४०७), लेमार्क (.#घा॥0४), डाविने (छाए), 
बीजमेत (७४८४४7897)आादि के नाम आते हैँ. ६ यहाँ हम खेल रुक ही 
हारइगिकों के सिड़ास्तों का दिवेचण करेंगे। 
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3क है बने | सदा ६. है पका एड 
(१००ई'जै नकल #0्येओ 'गलशश्छर किक) १४ 
३ शरण तस्थ 0४ हक, आजावशि कफ शिया ही हे है। हे 


/ पश्चिमी बर्शन' के इतिहास में विश्य-मिकारं के सिंशल्श का प्रतिवादन सभे+ 
प्रथम लाध्लाय (.00[00८) और हर्वर्श रैंगर (६527 857९” मे किके 
था + हन दोसी मे हवें्ट स्पैन्‍्सर क॥ई सीस अकिक 'विश्यश् हैः।! हर्वदे सवैस्शार “ते 
अंप्रेगे अन्य पक्झ ताजटए्टल्ड से विश्वाविकास के सिश्वान्त का प्रतिपर्दल किले। हैं 3 
उर्मफा कथन हैं कि यहेँ सम्पूर्ण सृष्टि: विकास की एक सहती अ्रशिवा' है । वृंश्कम 
ईक&आपे, गति' (७०407) तथा शक्ति एैः0८6) ये तोन इसे विकासे-प्रेकिया 
की विषय-सामग्री हैं। यह बताते हैं कि. हैमें इम तौतों को / अम्लिम सरायें 
(घाएा४८ 78800०5) नहीं समझें लेता चाहिये; ये परम तरंवः (80४0/४४८) के 
प्रकार (002८8) मात्र हैं। ये हमारे शान की सीमायें भांत्र हैं। परम तेत्वे हों 
सृष्टि का आदि कारण है और वह अनस्त तत्व है, किस्तु यहू एक अ्लेग् (एग्रलाण्ज- 
806) तत्व है। हमारा शान केवल इस अशज्वेय तत्व के प्रकारों तक सीमित रहता 
है, उसके आगे उसकी पहुँच नहीं हैं ।' स्वैन्सेर का मत है कि यह विश्व पुद्गल, 
गति एवं शक्ति के पुनविभाजन (77०8/४79प000) का परेणार्म है, अर्थात्‌ हमे 
तीनों से ही धीरे-धीरे इसका विकास हुआ है । 
2. प्रहीं तथा उपग्रहों का विकास 
ह॒बंर्ट स्पैन्सर (जैसा कि ऊपर हग्रित किया शया है) कहते हैं कि विकास में 
सर्देथ संगठन, विभेदीकरण एव निश्चयौकरण की क्ियायें कार्य करती ह, और 
उन्ही के फलस्वरूप बिकास-जक्रिया आगे लढ़ती है। वह बताते हैं कि प्रारम्भ में 
पुदूमल या जड़-द्रव्य वायव्य (8955005) रूप में एकरस स्थिति (00702ू९०8005 
8६&८) में विद्यमान था | जड़ द्रव्य के उस रूप .को नीहारिकार्ये (॥009) 
अथवा मेघ-रेंणु (2!000 (05) का रूप भी कहा जा सकता हैं। उसके अवयब 
गगेनमण्डल मे फैले तंथा बिखरे हुए थे और उसमें संसक्तता (००॥७7८४०४) का 
अभाव था। ये अवयव या परमाणु भारी हलचल (('णाए70४07) की अवस्था सें 
थें। तब जिस गति की तीअंता के कारण ये अवयब फैले हुए तथा बिखरे हुंए थे 
समंय बीतने के साध उसका श्ने: शनै: छास होने लगा ओर थभेति के इसे छेत्स के 
साथ ये अपने 'संबोधिक घनरव के के (लाए. जी मिल इाथ्डॉज( 
(ध्यभोड) के समीष बनोभूत (00#6०0020) होने लगे। भनीभूंस होने कौ के समीष घनोंभूत ((१०क०००७४०७) होने लगे। होने की 


. ज्ातव्य है कि स्पैन्सर ज्ञान की सापेक्षता (लढ॒एरांए री अ॥०फक्यडत ) 
के सिशास्त के सस्चेक ये। 


»« 23 रे | 


डे : कैरेंदात्य बकक 


प्रक्रियः में गे आधकद उस केक फेकहरों हहीएः कसर सजाने लगे 7 क्योंन्‍्हयों पनत्व बढ़ता 
गया त्यो-त्यों परिकृुतत 'अद्यवःशमुदाओों' के फक्कर लखने की गति भी बढ़ती मई । 
इस अकििया में घनीभूत छोटे-छोटे अवधव-समुदाय जरा मेष अमुत्त मेध' सेटफृक्क ही 
फढे.। शुधक हुए समुद्र: अपने .केसीय सभुदाय (पट आधछछ) के चारों 
जोर अगकर सगाले रहे ओर साथ-ही प्राण अपने मे ही विद्यमान चतट्त केखों 
(एलांा08 0 उदयाडांधू) पर भओ घूमके रहे । में ग्रहों (फिंघ्ा08) के 
नाम से अंकित हुए ओर अ्सुझ या केख्द्रीय समुदाय सूर्स के कम से । छोटे 
समुदायों अर्थात: गहों के घसीशुत होते की किया तब भी चलती रहों। अब पुनः 
उससे कुक और अधिक छोटे समुदाय पुथक हो गये जो उपयु क्त प्रक्रिया द्वारा उपग्रह 
(३#ट!#08) बन अये । इल ब्रहों एक उपग्रही में हमारी पृथ्वी भी एक थी। क्रमश: 
कुछ भौतिक नियमों के द्वारा पृथ्वी पर जल, बायु आदि की उत्पत्ति हुई, और उसके 
परचातू भीरेघीरे इस (पृथ्वी) के ठडा हो जाने धर इस पर जीवन का उदय हुआ 


3. जीवन का विकास 

स्पैम्चर ने (?7००४ ०६ 8008५' नामक ग्रथ मे जीव-विकास के 
सिद्धान्त की ब्यास्या प्रस्तुत की है। जीवन की परिभाषा करते हुए वह कहते हैं, 
॥..॥8 ॥8 (॥6 ९०7धरध0008 8&0]08(08767॥ ० [979] 76]800 05 8० ७१(0्ष- 
प्रधं 708005.7' अर्थात्‌ बाह्य पर्यावरण की भोतिक शक्तियों के साथ अन्तरय 
जीवन-क्क्तियों (४४४8) [07००$) के सामंजरय स्थापित करने के सतत प्रयास को ही 
जीवस कहते हैं। उनका मत है कि जीव-विकास के क्षेत्र में भी सदेव सगठन, 
विभेदीकरण एब्रं निश्वयीकरण की क्रियायें चलती रही और उन्ही के द्वारा विकास 
क्रम आगे बढ़ा । प्रारम्भ में जीव-द्रृव्य (200फ8आ॥ ) एकरस (॥0702867098) 
रूप में था। इस जीव-द्रव्य से शएमीबा” (8770००७) नाम की प्रथम जीव-योनि की 
उत्पसि हुई । एमीबा के शरीर में भिश्च-सिक्न इंद्रियों तथा अगो का नितांत अभाव 
था । वहू चलते, फिरने, छूने आदि की सभी क्ियायें अपने समग्र शरीर से ही किया 
करता था । विभेदीकरण या पृथ्॑बंकरण की क्रिया के प्रभाव से उसमे धीरे-धीरे 
भिन्न भिन्न कार्य करने के लिए भिन्न भिन्न अंगो का विकास हुआ। 
देखते के लिए नेत्र, सुनने के लिये कात, सूघने के लिए नासिका, स्वाद लेते 
के लिए जि्ा, पकड़ने के लिए हाथ, चलने के लिए पैर और इसी प्रकार अन्य अग- 
प्रह्यंभ्ों का उदूमज' हुआ । जहाँ तक विभिन्न जीव-योसियों की उत्पत्ति का सम्बन्ध 
है स्पैन्‍्सर ते केवल कुछ परिवर्तेतों के साथ प्रायः डामिन एदे लेमार्क के सभी 
सिद्धांस्सों को स्वीकार कर लिया । 
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8: माह था जेशना का विकास सतत (कं एक ॥ रह शक का 7 
/ $ ऑँफल:गंथ पृाई॥फक्रॉरिव: का काउडीिल की 2 में ऋरव रमेसे मे 
जिवनश के चदिशज में विशेषता करते के 4 परतंकों/कर्तरं है कि विवेकास के ीविमंलों के 
खखुकंपर इस /ल्तर परे भी प्रेआिरण' की अधिका्थिक अटिल , अंग्सहाओं? के साथ 
खासमूजस्य स्वापित करने के लिए जोज-धारियों में अचिकारब जहिलकंगशिक 
बूशियों का शर्तें: गन” विकास हुआ । सरल संवेदलाओों ते जड़िल :'हौफिंक सुशियाँ 
क्रादभूत हुमी, शरल भावों (#0807825) से जडिश संवेशों ((०४४७७३) को विकास 
हुआ ओह सर सहज कियामं (7८विंटड &ज+008) के ' जटिल ऐजिफर्क किशाओं 
एड अएइंक्क ) का अधिणईद हुआ $ ४. थे कफ फण। 
85. लमाज का विकास ते 
हर्जर्ट स्पैप्सर' कहते हैं कि सामाजिक विकास के कीं में भी संगत, विभेदी- 
करण एवं निश्चयीकरण की क्रियायें ही विकर्स-प्रकतिया को अमाधितें करंती हैं।। 
अर्वत्रथम अमेक प्रिगश्र संगठित होकर संमाज का मिमरोण करते हैं। तन श्रम- 
विभाजन के नियम के भायार पर समाज किसिन्ञ' क्यों में जिभाजित हो अत्ता है 
और वे वर्ग किसान, सजवूर, बढ़ई, सुवारं, लुहार जादि के सिम्नशक्ष अपेवसाय 
अपना लेते हैं । यह देखा जाता है कि आजकल भी समाज श्रम विशेषज्ञता की और 
अग्रसर हो रहा है और भिन्न-भिन्न बर्गी के सोगे अपने अपने -उबंवलायों में विशेष 
योग्यता प्राप्त करते जा रहे हैं । 
6. पोजिक विकास का सिडान्त 
स्पैन्सर यह स्पष्ट रूप से धोचित करते हैं कि उनका विकास का सिंडास्त पूर्ण 
रूप से यांत्रिक सिद्धान्त है सप्रयोजन नहीं । अर्थात्‌ विकास के विभिन्न सोपानों की 
समस्त प्रक्रियायें विश्व के यांत्रिक भौतिक नियमों (जिनकी चर्चा ऊपर की जां 
खुकी है) के अनुरूप चलती रहती हैं | विश्व-विकास के किसी भी क्षेत्र में और किसी 
भी स्तर पर किसी अज्ञात एवं अदुष्ट शक्ति, जिसे ईश्वर की संज्ञा दीं जाती है, 
की कोई योजना नहीं है जिसकी पूति विंकास-क्रस के द्वारा की जा रही हौ। 
विश्व में सब कुछ निदृद्ेश्य रूप से यंत्रवत्‌ घटित हो रहा हैं । 
आछोजना । 

(१) हज स्पैन्सर ने अपने विकास के सिद्धाना मे शिकास-कस को सींग मे 
कुछ ऐसी बातों को स्वीकार कर लिया है जिनका अमाण देने की बह कली /ओेफ्टा 
महीं करते । ये बारे हैं -- पुदकस्, भाँति तथा शक्ति का अस्तित्व; स्ंथदम, विभेदी- 
करण तथा विश्ववीकरण के मिक्स और शक्ति रक्षण' का निमभ्त सृष्टि की 
आरम्भिक अंयस्ता में पुंदंदत, भति एवं शक्ति ही विचभांत ये, उपके अतिरिक्त 


क्र पाश्आतेंश दहैंन 


और कुछ था हो नहीं -- इसका कोई प्रयाण स्पेन्दर/अही देते, ? और वही चहुसिक 
करते हैं कि उस अवस्था, में पुदूगल क्यों वायवप रूप सें भा + पुते: सपैन्शर' इस बात 
को जी अनाणित सशहीं बारते 'किल्यक्तिका ह्ांस'क्यों हुआ और वायव्ने धुदूलत के 
भेषमयों का अंग्ंस्त किस कारणों से हुआ ? इस प्रकार प्रतीत यह होता है कि स्पैन्सर 
ने अधते मतः्के प्रतिकादन से कल्पया की उडायों से काम लिया है सके से नहीं; जी 
सर्वभेर अधैज्ञॉमिक एवं अदाफ्निक है । ५; 

(2) स्वेन्सर से कहा है कि गति के छास के कारण फैला हुआ वायध्य 
पुदुभल घनीभूत हुआ । परन्तु गति का छास विश्व के एक भाभ में तो सम्भव है, 
समंत्र विश्व में नहीं, क्योंकि शक्ति-रक्षण का नियम गति के सम्पूर्ण हास का निरकेध 
करता है | इस प्रकार यह स्पष्ट होता है कि सप्रैन्‍्सर का विकाशबाद घखिश्व'के केवल 
एक सीमिस भाग की व्याकु्या करने में भत्रे ही समर्थ हो जाय, किल्तु समग्र विश्व 
की व्या्या मे यह स्वंधा अशक्त रिद्ध होगा। 

(3) इस सिद्धान्त भें यह माना सत्र है कि पुदूयल प्रारम्भ से एकर्स 
अवस्था मे था । धीरे-धीरे इसमे विभेदेकरण या विग्रठन की क्रिया का प्रादुर्भाव 
हुमा, जिसके फलस्वरूप प्रहो तथा उपग्रहों का विकास हुआ । सामान्‍य रूप से यह 
देखा जातानहं कि सरल एव एकरस वस्तुओ से ब्रिगठन को क्रिया कम होती है और 
जदिले वस्तुओी में भधिक । इसी कारण प्रथम प्रकार की वस्तुएँ (जैसे कि चट्टाने 
तथा पहाड़ियाँ) द्वितीय प्रकार की वस्तुओ (जैसे कि पौधों तथा जन्लुओ) की अपेक्षा 
अधिक स्थिर ($80]6) एवं स्थायी (८77870॥4) होती है । तब यह समक्ष मे 
ग आला कि सरल एवं एकरस पुद्गल में विगठन की क्रिया का आरम्भ कैसे 

गया । 

(4) हब स्पैन्सर कहते है कि निर्जीब पुदूगल से जीवन की उत्पत्ति हुई 
है । और उसके अनन्‍्तर वह यह. ब्रतिपादित करते हैं कि मनस्‌ या चेतना भी पुदूमल 
का ही एक अधिक विकसित रूप है। उनकी ये मान्यताये न तो साधारण अनुभव 
पर आधारित है और न ही विशान की स्लोजो पर ।! 

(5) अपने विकास के सिद्धास्त को स्परैन्सर ने यान्त्रिक घोषित किया है। 
संसार में प्राय, सभी स्थलों पर जो व्यवस्था, सामजण्स्य एवं सुन्दरता दृष्ट होती है 
उससे यहू स्पष्ट विदित होता है कि सृष्टि की रचना यान्त्रिक कदापि नहीं, वरन्‌ 
संप्रयौजन है, और उसके विकास-क्रम में किसी परम बौद्धिक सत्ता का हाथ 
अवश्य है । 
५ ) श्वैन्सर पुद्गल, बति एवं शक्ति की एक अजश्चात परमसत्ता ( [7 धठण- 
80४०) के प्रकार (!४00८5) माजते हैं। इस 'अज्ञात' सत्ता के 'अ' अर बह बहुत 
बल्न देते हैं ।अश्त उपस्यिल होता है कि जब सह सस्ता 'अज्ञात' है तो बह कंसे कहा 


!. इस विधय का विस्तार सप्तम अध्याय से किया गया है। 


५... विकांककेलहिकं कं: 
सफाई हैं।कि बह हुक्गक, पति तब शक को आारायई। खरे पीके 





[ प॥0ण+ जे उह्बंशाट-का फांजिजोीएंडो ॥९०४४०४ ) 


। की जे अरे बरकार के हे छ ह # न्‍ हु भ्प्लढ 
'/. ) भीन्निक चिढान्त (लेडलीआमरी पकल्एपक्र) भर 
(2) सेचिक विदांनत (पाछाब्प यमन)... ला 
$, मालिक सिद्धान्त हक 


- +« इस सिद्धान्त के अनुसार डड़-लत्व ओर जीत में कोई गुणारकक भेद नहीं: 
केवल परिमाणात्सक भेद हैं। संसार के सभी जीवों की उत्पत्ति महिशीज परमाएुओं 
से हुई है । जड़-तत्व और ज़ीव-तत्व में केकल इतना ही भेद है कि परमाणुओं की 
गणमवा पुत्र व्यवस्था एक में दूसरे से भिन्न है। वास्तविकता अह है कि अजीब जड़ 
पदार्थ का ही एक जदिल रूप है अश्रका यो कह सकते हैं कि , डसः (जड़ पदार्थ) का 
ही हक़ इत्कृष्ट रूप है। जीव में , जड़-सल्य पे (भिन्न कोई किलक्षण; ब्रक्ति खही है, 
वह जड़ पदार्थ की ही एक आनुक्रन्रिक उत्पति (8995%/00४७४) है को. विकास 
क्रम में स्वत, स्फुरित हो जाती है। हसारी भावनामे, सकलल्‍प तथा खिलार भी जड़ 
परमाणुओो के जटिलतम रूपान्तर माक हैं अन्य कुछ नहीं 4 + 


» जैजिक सिंडान्त 


यह सिद्धान्त आस्थिक सिंद्धारंत से पृर्णतया भिन्न है। इसकी भे।मंथता है कि 
जड़-तत्व या पुद्गल से जीब-तत्व की उत्पत्ति होता संधभ्मव मेहीं हैं। जड़-तत्व और 
जीब-तत्व में गुणात्मक भेद हैं, प्रत्येक जीच' में एंक ब्राण शक्ति (शांएव! छत॥09०) 
हीती है जो भौलिक रूप से ही जड़ पदार्थ से मिश्र हैं| वर्तमाथ कार्ल में इस सिद्धान्त 
का प्रतिषादस अमेती के विश्यात जीज-बेश्ञानिक हैन्स डीस (्रश्ाह जि७छ०0) ने 
किया है। उन्होंने जीव-शक्ति को अन्तस्तत्व ( ऋतालत्णोए ) तथा चित्तकल्प 
( १078 ) की संज्ञायें अदान की हैं। पह अन्तस्तत्तव अधंवा चिंत्तकल्य को 
भौतिक तथा रासायतिक पदार्थों की उत्पत्ति लहीं सानतें, बरण एके लजंबीम शत्ति 
या संत्व मानते हैं जो मानसिक अक्ति के संदेश है। इसेकी क्रियांयें शान्त्रिक 
शक्तियों से यूर्णतैया स्वतन्त्र होती हैं और इसमें उत्तसेततर वृद्धि करते की क्षमता 


जब हुम जीव विकास के यो अमल सिद्ाफो का विजेश्रने करेंगे 
[7] लेगा (प#ाक्रारई) का सिद्धान्त तेचा (2) डॉजिन ६ फड/ऋ। ) का 


अंडे >अशलडोत्म यरशेता 


सिड़काा | मा का. सिशास्स जीम- विकास के जैविक * खिद्धाक्ों के अऑतर्गता आााजेंर 
हैं कौर, शाविय का िश्धारित आरियक छिद्धानों केशजम्तर्तत १: 5४ - सह 
लहिमाइक का ;फिडोसा:फ: 
,.. ( उ#ढएशए शा छाए )९ 3३ 
विकासनाद के इतिहास का अध्ययून करने से  डिद्ित होड़ है।(कि जीव- 
विकास का सिद्धान्त एक अक्लि आच्रीन सिद्धा्ल़ है। प्रश्िमी छातू से इसका 
प्रतिपादन सर्वेप्रथम यूचान के महान दार्शनिक अरस्तु ले किया घर ज्त्पश्थात्‌ रोमन 
कवि ल्यूक्रिशयस ( 7.0०/०(७5 ) ने भी अपनी रचनाओं में इसका, विशद विवेचत 
किया । अधुनिक काल में अठारहवीं शतावदी के अन्त मे चॉस्से विन के विताभह 
इरेंअमस शॉकित! ( सा9का॥06 िकाफ्ंत ) ने इस सिद्धास्त को चुलजीवित किया | 
ऊम्होनि अमुर्वशिकता (ई#८०क५४०) तथा पर्यावरण ( ##णं/0#॥67॥ ) कौ 
जभ्तकरिया के आवार को लेकर विकॉस-प्रक्रियों को समझाने की चेष्टा की । 'किन्सु 
इंसना सच होते हुए भीं यह एक सर्व॑मान्य तथ्य है कि फ्रान्सीसो जीवर्वैशासिक 
लैमाके में उर्जीसवी शताम्दी के प्ररस्म मे विकास के सिद्धार्त को प्रथमें बार पैशा- 
लिक झूप अ्रवल किया । लैसाक॑ ने जीव खिज्ञा्न 'वर अनेक प्रभाणिक ग्रन्थों की 'रवनां 
की थीं, अरे: विद्वान तथा विचारेकों दरा उसके विकांस के सिद्धास्त की बडी महत्ता 
दी गई । सेन्हींने अपने सिद्धान्त मे इस समस्‍या का समाधान करते की चेष्टा को 
कि विभिन्न पीढ़ियो में जीवों मे किशेष परिवर्तत कैसे और क्यो हो जाते हैं, और 
धीरे-धीरे सहर्खों वर्षों में नवीन जीव-जातियों का विकास कैसे हे जाता है 4 , 
खेमार् के विकास-अाय को शिल्कल्तस्वित अरर प्रसुख् शिवेजतसमें हैं :-- 
(१) वात्तवरण का फ्रसाव ([फ्रीफल्वाएड रण €क्षसं[000०फ ) 
(2) साकरिक भावश्यकतायें (890/7/ ४2०06 ) 
(3) *उपयोग तथा अनुपयोग [४४७ 870 वछ्य५०) 
(4) अजित परिबवर्तेवो था लक्षयों का उत्तराधिकार (आक्मलरबकटढ 0 
, अ&व4प्रांइध्व॑ 08720०%०४5 ) 
अब हम क्र्तेण इन जारो कविशेषताओ की व्यक्ख्या करेगे-. 
६१) बस्ताारणज क्रा श्रमाय (329890000 ० ९१शारफादलगां) 
लेमार्क कहते हैं कि बाह्य वाताजरण तथा उसकी , परिक्रतेनशील परिस्थितिसो 
हारा जीकों के शरीर धर कुछ अजाव पढ़ते हैं । इन अजआावों की प्रशिक्तिकओं के लिए 
इन (जीवों) में कुछ आवश्यकतायें या इच्छायें उत्पन्न हो जाती हैं। * 
(2), आरशिक ,अआयहबकाने (057४9 7८००५) 
,.. लैगाई का खत मै कि वातरब रण को परिवर्तित होतो ढूँगी परिस्मितियों के अग्योग 





' कैकीरें में ओो कजफओेतरस पापता होती! हैं कहीं करंशाह ९ के उस जोक में जकआओ 
बातोरिक अबों को जन पैसी हैँ। उदाहरण के हब! मे आराम के सीडी के शरीर मे 
पकशंपता के जंबात्‌ उसमें हाथ, फैर,' जाती, पक का का बिके अंत का के 
आम जा । समत की यति के सात फरिस्थितियाँ सुछ इस अक्कार परिवर्तित कुकी कि 
उन्हें (जीमी को) अपनी सीन रक्त के लिए' एक स्थान, छोड़सर दूधरे' रुकमण कर 
आगे को अायश्यकता को अमुभूति हुई । इस भाक्यकर्ता के ऋलसवहंक उपने कैशों का 
विफेित हुक और ये इते गोग्य हो भए कि सफदी शृरक्षा के सिए रातन मद अंक । 
करों के सदुश ही जौों में पूसरे अंगों कर श्री विकास हुआ । जैंसे कि शब्क की 
अतिक्रििया के कलरवकुम कातों की उत्पत्ति हुई, अकाश को अतिक्तियां के फलरथ रूम 
देत्रों का प्रादुर्भाव हुआ और ग्रन्ध की अतिकिया के फलस्वरूप जाद्िका का विकास 
हुआ । इस प्रकार हम देखते हैं कि लैसाक के सिद्धास्त में (झदिन के विकास्रवाद 
के शर्दधा विपरीत) पहिले अंग और पीछे क्रियाओं का दिकाशन नहीं होता, प्रत्युत 
पहिले कियाम्रों या क्रिया सस्वन्धी इच्छाओं का विकास होदा है और आह 
का प्रादुर्भाय होता है | दूसरी महत्वपूर्ण बात उनके मत में यह है कि बह जीदीं के 
ब्रिभिन्न अंयों के विकास को डाबिन के सदृश आकस्मिक नहीं मामते, भ्रत्युत जीयों के 
क्ान्तरिक परिवतंनों अर्थात्‌ उनकी आवश्यकताओं पर आधारित मानते हैं। साथ 
ही साथ हमे यहाँ यह भी स्मरण रखना चाहिए कि पर्यावरण की परिस्थितियों के 
परिवर्तित होने के कारण जीवों के शरीरों में जो भिन्न-भिन्न अंश-प्रत्येंगों की उत्पत्ति 
होती हैं उसे लेमार्क यान्त्रिक भी प्रतिपादित नहीं करते, बंयोकि वह, उक्त जीब- 
वैज्ञानिक (डाबिन) के समा, जीयों को यस्कों की श्रेणी में नहीं रखते । उनके अनुसार 
जीवों में एक सुजनात्मक सक्ति ( ४४४!77 ) होती है जो उन्‍हें नवीभ वंबगीन शारी- 
रिक परिवर्तन लानें के लिए औेरित करती रहती है। मेज आह प्रिस्थितिकों में 
कुछ ऐसे वॉटकर्शन होने हैं. जिनका प्रभाव जीयों की अंपरी शुरक्षाः परे होता हैं सी 
यह शेक्ति उनमें नई आवश्यकताओं को जन्म देती हैं और इन्हीं आभश्वसंतांजों के 
फलस्वरूप औंकों में नमें नये अंगों की उत्पलि होती है | 
3. उपधोग तथा अंगुपमोग ((3 बात टिंड४3८) 

जब जीव की आवश्यकंता से उसके शरीर में एक नये अंग का पाहुभोव ही 
जाता है, तब स्वाभाविक झूप से वह उसका उपयोग करने लगता है. और हिफहुर 
के उपयोग तथा अभ्यास से वह अंग और अधिक पुष्द एवं सुदुढ़ हो आता रा 
दूगरी और कई बार ऐसा भी होते! है कि परिस्थितियों के परिवर्तन मे किलो 
को किसी एक अंगूकी आवश्यकता नहीं रहती, तब बहू उसके उपयोग करना 
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१. झाकिंन के लिक्षाक्ता को भर्फा हुए इसी भध्याक्रः में अके 







+। पाश्तात्य दर्सन 


छोड़ देता है । और बहुत दिनो के इस प्रकार के सतत अंनुमयोग के उस अंधे क्रिशेष 
के प्रति उस ( जीव ) की रुचि अर्थात उस अग को रखते की! इध्छान्सक्ति ही 
अमाप्त हो जाती है । इससे भीरे चीरे बह अग क्षीण होते लगता है और कालासतर 
में, उसका यूर्णतवा लोप हो जाता है। उदाहरण के रूप'मे' सन्त के कक जीम 
ओरस्म में शत्रुओं से स्वयं को सुरक्षित रखने के.लिए तह चर का बाते थे और 
तह की जास में छिप जाते थे । इस कार्य में उन्हें बेपने पैरगें के कारण अडी बाधा 
होती थी । अत: उसमें पैरों की अनावश्यकता की अनुभूति होने. लशी +अषके 
फलस्वरूप उनके पर क्रमश: छोटे होने लगे कौर कूछ सहस वर्षो में पृर्णलया लुप्त 
हो गए । सर्प छिपकली, सालमंदर आदि ऐसे ही' जीवों में सम्मिलिश्ष हैं।। 


4. अजित परिवर्तनों या लक्षणों का उत्तराषिकार ([707(406 रे 8०(पांाण्त 
(8००४४ ) हा 

लेभा्क कहते हैं कि जीवो की आवश्यकता तथा उपयोग एवं अमनुपेयीग से 
होने वासे अजित शारीरिक परिवर्तन उत्तराधिकार के द्वारा आगामी पीढ़ियोँ में 
सक्रमित हो जाते हैं। उन आगामी पीढ़ियों में भी अपनी उपयोगिता अथवा 
अनुपयोगिता के कारण वे या तो अधिक विकसित एव सुदृढ़ ही जाते हैं या क्षीण 
हो जाते हैं। यह क्रम निरन्तर पीढ़ी-दर-पीढो चलता रहता है। कई पौढ़ियों के 
अन्तर जब वे(परिवर्तन या परिवर्तित अग) या तो पर्याप्त विकसित हो जीते है या 
पूर्णतया लुप्त हो जाते हैं, तब नई नई जातियों का विकास होता है । 


लैसार्क के जीव-विकास के सिद्धान्त को जिराफ (507#69) तथा बिल्ली 
आदि के दृष्टान्तों से और अधिक स्पष्ठ किया जा सकता है। जिराफ़ अफ्रीका 
के जगखों में पाया जाने वाला घोड़े के सदुश एक पशु है जिसकी गर्दन बहुत लम्बी 
होती है। जिराफ के पू जो को गदनें इतनी सम्ब्री नहीं थीं। भूल लगने पर बे 
अपनी गर्दन को ऊँचा कर वृक्षों की कोफलों को चबाया करते थे। जब्र वृक्ष के 
मिचले भागों की कोपले समाप्त हो जाती थी, तब उनके सम्मुख एक तवीन 
परिस्थिति उत्पन्न हो जाया करती थी। वे सोचने लगते थ्रे कि अब अपनी क्षुधा 
कैसे शान्त करें ? तब उन्हे कुछ अधिक लस्बी गर्देत की आवश्यकता बनुभृत होने 
लमती थी। अतः वे अपनी गर्दन को अधिक से अधिक ऊँचा करने का प्रयत्न 
करते ये जिससे कि वृक्षो के ऊपरी भागों की पत्तियों को खा सकें। इस प्रकार उन 
(जिराफो.) की आवश्यकता (या इच्छा ) तथा सतत श्रय॒त्न (या अभ्यास) के 
कारण उनकी गर्दनें पहिले की अपेक्षा कुछ अधिक लम्बी हो यर्यी । तंदुपरॉन्त उनके 
में अजित परिवर्तन आर्थात्‌ कुछ अधिक लस्मी बर्दनें उत्तराधिकार के नियम से 
जञाभामी पीढ़ी में संक्रमित हो गयों। और इस प्रकार आगामी पोड़ो के जिराफों 


हा टन हर रे रा व $. छः ०) के कं दर 
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ज्यों के रेजों अब भी रविशभाव ये; लेतः और जरवीनी ? बीड़ी' के जिंराकों की गहने 
हिल से/और भो शषषिंके सपणी हो शी! यह कम पिरस्त8 7 चलता राह आए इस 
अकारे सकी कीड़ियों के करंग्ातूं विराफ़ों की गंदे बीटे-घीरे इतनी /शक्दी हो/पंगी. 
जितेनी अम हम उन्हें देखते हैं।। कह ० फॉडी है ॥ ४१ 

इसी प्रकार बिल्ली के पूर्वजों के पीछे के पैरों के नीचे आरंस्म में ऐसी कोई 
भी गद्दयाँ मेंहीं थी फैंसी कि आज हंम देखते हैं। अर्त: जम बिल्ली शिकार को 
दौंडंती यी तंब उसेके पैरों की आवाज से ने जीव, जिनका शिकार करेने “कर बह 
प्रयत्न करती थीं, भाग जातें ये और विल्ली को शिकार पकड़नें में कठिनाई होती 
थी । इस भ्रकार भूखीं रह जाने के कारंण बिल्ली में इस कठिनाई पर कामू पाते कौ 
इच्छा हुई। इसे इच्छा तथा आवश्यकता के परिणामस्वरूप घौरे वीरें उसेके पीछे 
के पैरों के नौचे' मेदोदियोँ का विकास हुआ जिससे बह जिना कोई आवाज किए 
अप॑ते पिछले पैरों के बल सरलता से शिकार पंर टूट संके और शिकार को पकड़ 
कर अपना पेट भर सके । नह 
समालोचना ४ 

(!) लेमार्क के मतानूकऋाए: जादमब्रफ़ की मवलती हुई परिस्थितियों के 

, प्रभाव से जीवो में कुछ आवश्यकतायें या इच्छायें उत्मन्न हो जाती हैं और इन्हीं के 

फलस्वरूप उन (जीवों) में शारीरिक परिवर्तेतों भर्थात्‌ ,नए-नए अंगों का बिकास 
होता है । इसका अभिन्नात्र यहू है कि इस सिद्धाल्त में जीगो की भ्रावश्यकताओं 
तथा इच्छाओ पर पर्याप्त बल दिया गया है क्योकि उसके अभ्ञाव भे कोई भी सारी+* 
रिक परिवर्तन होना सम्मव ही नहीं है | अआलोचको का लैँमार्क के विरुद्ध यह कहता 
है कि इस प्रकार से उच्च श्रेणियों के जीवों, मे तो शारीरिक अंगो का विकास समझ 
मे जाता है, किन्तु, निसन श्रेणियों के जीवों में नहीं। कारृण यह है कि जीजों की 
उच्च, श्रेणियों से तो, आवश्यकताओं तथा इच्छाओं की अनुभूति होती हैं पसल्तु विभ्त 
श्षेणियों मे इृत अनुश्नूतियों कर प्राम: अभाव ही होता है।, ,..“# 

(२) सिद्ध बेशकनिक ,दीजमैंड ,(शंआओछ७7) नें. चूहों पर, कनेके अभोग 
किए, । अपने, एक प्रयोग मे वह कई पीढ़ियों लक लंपातार बूहों।की पूछ काटते 7हे, 
किल्तू, ऊकेंने; बराद्ा, यही, निरीक्षण-किया: कि ऋगती/पीड़ियें से (पूछ क्यों की ह्यों 
कही पही. लेक केः ग्रिद्धाल्त के मलुलएए चूड़ी की पूछ न ।होने वर ,कनुपेब्रोन. के 
कारण: और दस्तवरस, मे, उसको अआवहइसडा व. डोते के कारण बह आयपपिक 
पहिलदंग अंकलुकरंग से. (अगली पढ़ी को आन हो; जरा : बराहिने का, परनत शा 


है$ पालन दर्शत 


तहीं हुआ। ऋतु कोजमेश इस भविव्कर्त पर पहुंचे कि जो परिक्त कओीसोंके 

“मीकन्होंधों (हधाए८थडीड) के होते हैं केबल वक्हीं का बंशानुकरत होता हैं.' किसू 
जो झारी रैक परिवहन केकल प्रकभरण तथा उ्तयोग एम कशपधोद के अजाड़ से भोले हैं. 
उमका अंहामुजलाण: तहीं होसा | कीजुज़ेस का ग्रह सिद्धांत जरेक जीग-वेशरनिकों डादा 
स्वीकार किया हक है। कुछ पकार के परिवारों के विम्यों में कत महू सिर्दिप्क 
किया जाता है कि कुछ बि५केव शारीरिक गृण उसके अल्येक पीढ़ी के स्वक्तिसी:सें 
भागे ज़ाज़े हैं. तब इस यूजों कः कारण लेमार्क तो आवुर्गंशिकता (अद्ाब्या/) 
कहेंगे, किस्तु दीज़सेद के सत से इनका कारण प्रिवेश ( #/#777क60॥) होता है । 
उदाहरण के रूप मे लुद्दार के बच्चों के युटरृठे यद्यपि शुह्वार के पुदुदों के समाव 
युदृढ़ होते हैं, तथापि वीजसेन का कहना है कि यह समानता आातृवृंशिकता के 
कारण नही होती प्रत्युत अभ्यास के कारण होती है| क्‍योंकि यदि ऐसा होता तो 
लुट्टार के बच्चे जन्म से ही मज़बूत होते । परन्तु देखा यहू जाता है ये जन्म से 
तो मजबूत नही होते, प्रत्युत माता-पिता को देखकर उनके जैसा ही अभ्यास करते 
हैं जोर शर्ते शर्त: उनके समान मजबूत हो जाते हैं। वीजमैन कहते हैं कि परिवेश 
और अभ्यास के अभाव से जीवों के शरीरों में परिवर्तन अवश्य होते हैं किन्तु 
उनके जीव-कोषो में कोई परिवर्तन नहीं होते, अत एवं आगामी पीड़ियो में इनका 
बशानुक्रमण होना भी सम्भव नहीं है। 


डाबिस का सिद्धान्त 
(79०09 ०॑ 78४7) 
हमने ऊपर बताया है कि चाल्स डाविन (जिनके बिंकासबादी सिद्धान्त की 
अब हम लर्चा करने जा रहे हैं ) के पितामह इरैस्मस डायिन ने अठारबी शताब्दी 
के अन्तिम भाग में आनुवंशिकता और पर्यावरण की अन्तक्रिया द्वारा विकास-क्रिया 
की व्याख्या करने का प्रयास किया था और इसके पश्चात्‌ लैंमार्क नें अपने प्रसिद्ध 
विकासवादी सिद्धान्त की स्थापना की थी । इस प्रकार यह तो स्पष्ट ही है कि 
डाविन के पूर्व ही विकास के सिंद्धान्त को पर्याप्त प्रतिष्ठा प्राप्त हो चुकी थी । अस्तु, 
खत डावित के लिए यही मुख्य कार्ये अवशिष्ट रह गया था कि वह विकासवाद 
के पक्ष में अधिकाधिक प्रमाण एकल्ित करें और संसार के सम्मुख उसकी 
सर्वाधिक बुक्तिपृर्ण व्याख्या प्रस्तुत करें। प्रभाजों को एकपित करने के हेतु डावित 
ने घन ॥83। से ।836 तक दक्षिणी साथर के अनेक हीपों को यात्ाएँं को साथ ही संयोग- 
अश सत्‌ 838 में उन्हे क्ल्यात अर्शास्त्री भाल्यत्त (४005) के प्रसिद्ध एंध 
फूडडए जा 2करन्नश्ांजआ' के अधायत करने का अशेसर जिलः भया । दर्तिभी 
हागर के दौपों में आप्त अनुभूतियों तथा परात्यत के अध्ययन हारा आप्त शान के 
जोर पर अब शापित ने अपने सिद्धान्त का ब्रासाई (#/] निर्नित किक । 
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प्रकाशित कियो। इन दो अंख्यों ने बैकासिक जसतु में दिफाशकओ विकार की दृषठ की 
मर्णा ही + जाने किक्लल के दी जजों ५९९४ कक. 482० “ बिक अदार पढ़ा: 

अब सी देशामिकों रे विकातकादी दृष्टिशोथ से बपनी प्रमस्काओं पर कि 
फ़ारम्भ कर दिया । 2 व 


झाबिंत के श्रोधंिकास लिक्षाम्त की प्रमुझ विज्वेषतायें इस प्रकार हैं? '' 
]. अस्तित्व के लिए संगर्क, ($0 398०0: अप्रंदादाओद), 5 चर 
2. आकस्मिक परिवर्तन (#0८ांवल्यांडं रक्ा489008) ., ,, 
3. योखातंम का अवशेष या प्राकृतिक अनरण (इच्राशर्नों जे धर हवन 
0 गंब्रापा3 उहों००७४०४) 
वंशानुक्रमणण (|र&66॥9) 


5 कार्यों के पूर्व अंगो का विकास ( ए९0७880॥ ए 08808 ७९७०-४६ 
सि(0ध0॥5 ) । 


अब हुम निम्न पंक्तियों में इन सभी विशेषताओं की व्यास्या अस्तुतत करले हैं । 
. मर्तित्व के लिए ल॑ंचर्ण (5/7028/0 (07 ९३४६॥००००) ! 

जैसा कि ऊपर इंसित किया गया है डाकिस ते माल्यस का बहुत अधिक 
प्रभाव भ्रहूण किया था। मास्थस ने अपने 'जीग-संश्या' के सिद्धांत में यह बतावा 
है और ढाबिन ने उसका समर्थन किया है कि जीयों की संश्या गुणीतर थैली 
(0०0ए6077४ फ़ाणड्रान्‍58०7) में बड़ती है । उदाहरण के रुप में एक प्रकार की 
मछली जिसका नाम काइकिस (००१88 ) है एक बार में बीस करोड जच्हे देती हैं। 
इसी अकार एक वैक्टेरिया एक दिन में दुस लाख बषटेरिंया को उत्पन्न करता है। 
स्पष्ट हैं कि थदि इसी प्रफार पूर्चिंगी पर भक्लसिय्रों और वैफ्टेरिया को वृद्धि होती 
रहे, तो अन्य जीयों की तो बात हो क्‍या स्वयं उसके लिए नो रहते का स्थान शेष ने 
रहे; परन्सु अनुभव बताता है कि ऐसा नहीं होता । इसका कारथ यह हैं कि पृध्यो 
पर खादूग पदार्भ उस लनुपात में नहीं बढ़ते लिंश अनुपात में जीवों की 
संस्या बढ़ती हैं। जब कि जौदों की गूद्धि गुचोत्तर शेची में होती है, जाथ पदा्भों 
की पूद्धि केवल समात्तर शेंची (800/6//८2! फा०87८४४०४) में ही होती है। 
अब रफोकि जीयों की सया इतनी अत्रिक होती हैं ऑट सादब बसलुओं 
की इंतंदी कम, अस्तु खींषों में अस्तित्व के लिए सदर्र हू। 
संघर्ष मैं, बहुत बड़ों संक्दा में जीष' बोरें जाते हैँ, ही 
संल्या में अवशिष्ट रह आते हैं। मंद, कह अस्त इपस्थित होता ह कि 
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से आय भारे जाते हैं औौर कौन ते अवधिष्ट: रहते हैं? इसका उतर 
स्फठ होगा । कर (१ 
मं ऑकस्थिक परिषर्तन (स०टतंगांश एॉंधंतांक कं व कं अर 

! ' डॉन कहते हैं कि सामान्यतः जैसे माता पिंता होते हैं कैसे हो उनकी सन्ताल 
भी होती है। परन्तु, ध्यान से दैखनें में यह संभझ में आ सकता हैं कि संतान पूंणेँ 
रूपेश माता पिता जैसी ही नहीं होती, उनमें माता पिता से चिन्न कुछ,परिवतन हों 
जाते हैं। इन परिबर्तनों के कया कारण होंतें हैं ५४ में डाधिन बिना संकोच 
के अपना अज्ञान स्वीकार करते हैं और कंहते हैं कि उनकी दृष्टि से ये परिवर्तन 
आकस्मिक होते हैं । 


3. वोग्यतम का अवशेष या प्राकृतिक प्रवरण (9४५8 ० ।॥० 6७ 
07 बि&( प्रा) $8]6040॥) 

डाविन बताते हैं कि जीवन-सघर्ष में केवल वे ही जीव जीवित रहते हैं जो 
योग्यतम होते हैं | योग्यतम वही होते हैं जो परिवेश से सर्वाधिक अनुकूलित 
(2089/20) ही जाते है , भर्थात्‌ खिनके शरीर में कूछ आकस्मिक ,परिवतेन हो 
जाने से वे दूसरो की अपेक्षा परिवेश के साथ अधिक  अनुकूख़ल,कढ़ने, के योस्य हो 
जते हैं। जैसे कि यदि कुछ जीवों के दल दूसरो की अपेक्षा कुछ अधिक पेने होते है 
और ह्ाखुन भी कुछ ख्षूषिक तेज होते है तो ये आकस्मिक परिवर्तत इन जीवो को 
बच्ो मे शिकार करते मे सहाकक होते हैं । इसी प्रकार शीतश्रधान देशो मे केवल 
वही पश्चु बात्मावरण से अनुकूलन कर पाते हैं जिनके शरीर पर आकस्मिक रूप से 
बाज़ हुसरो मे अधिक दोते हैं।। डाविन का कहुना हैं कि जीवन-सप्राम में बस अन्त में 
केवल ऐसे ही; आाणी अज़शिष्ठ रहते है। दूसरी ओर, वे जीव जिन ज़ितमे अकस्म्रात्‌ ऐसे 
परिवर्तन नहीं होते, वे परित्रेश से अनुकूलन स्थापित नहीं कर पाते । ते नैसग्रिक रूप 
पे कालान्तर भे जीवन-खधर् में शीघ्र दी नष्ट हो जावे है। जिराफो के विषय में 
से लीजिए 4 जिन झिएफो की गर्दन दूसरे जिटाफों की गन की अपेक्षा कुछ अधिक 
जसयी कीं केदल के ही जीवित रह पाए; क्‍योंकि पुरी पर जब जिराफो की संख्या 
बहुंद्र अधिक बढ़ गई और बुक्षो के लिचले भागों की पत्तियाँ शीक्म समाप्त हो गई 
तब खम्ज़ी . पर्दत डाले जिराफ़ों ने तो वृक्षों के ऊपरी भाग्रो की पत्तियाँ खा कर 
अपना, पेढ श्र लियय, किन्तु क्षेष्त खिराफ भूखे रह ऊाले के कारण भर गए । इसी 
'को डाकित मे “आकृतिक प्रवरण ” (“दफा 5०00४07) का ताम दिया है । 
अभिप्राय. यह है. कि ज़सस्य जीवो में मरे प्क्ृति /,नीवित,हखले के लिए कूछ ऐसे हो 
कीयों को बुत. सेती है सितके अरीसों में परिनेश के अनुरूत पहिवर्सत हो, चुके हैँ 
और इसी कारण दे जीवित रहूने के लिए थोग्पतम हैं। इस प्रकार “योप्यदम का 
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अवशेष!” (प82्अवढ्षा आई शेहट जयं। ० ): दी बंपतुतः हप्राक्तिक अबरार' हैं ।., ' 
० बंजानुकंज -(ललरहाफेफ का 8 22. शकतपरकिदार शक ६ 8 (हक एक 
०. * शॉकित काशत हैं कि जीवों' के आकसतिक लारोपिक: परिगर्त अतीनुकर्ण 
से: आताओ पौड़ी में संऋरिते हो जाते हैं'+ उसे जानाओी पीढ़ी से ये: अ भाषाधी 
पीढ़ी में संकमित होते हैं॥ इस प्रकार गीड़ी' दर पीड़ी अं कलता' रहता है और थे 
(परिवर्तत ) निरत्तर अिकाधिक सुस्पष्ट' और सुदृढ़ होते भते हैं। क्योंकि उप्यसे 
विभिन्न पीड़ियों के जीवों को जीवन-संधर्व- में सहायता, लिलतों है।इस प्रकार 
सैकड़ों पीड़ियो तक बराबर शारीरिक पेरिवर्तनों के बढ़ते जाने से अस्सी में“ एक मई 
जाति का आदुर्भाव हो जाता है  हारजिन का कथम 'है कि संसोर “में: इसी ढंते से 
लाखों नवीन जातियों का विकास हुआ है। ' 76 7 के नोट हे 
5. कार्यों के पूर्ण अंगों का विकास 2 
(एरगप्रांग़ ण 0इभा5$ एथ०78 फंपरा०(०8) ' ह 

' डॉकिन के ग्रतानुसार भेसे अंगों का निर्माण एक्स आकस्सिक दस 
से होंता है; वह जीवों'की आवश्यकताओ के अनुसार कार्य करने की' प्रवत्तियों अधेधा 
इच्छाओं से नहीं होता । जिने शॉरीरिक परिवतेनों के कारण अंगों ' का “मिमाणि 
होता, है के पहले आकस्मिक रूप से स्वतः शारीरिक कोयी में होते हैं और खधर्क 
उपरान्त प्रौदानस्था भे व्यक्ति के शरीर में प्रस्फुटित हो जाते! हैं ।' डधिय अहलते हैं 
जब आकस्मिक परिवर्तनों के कारण नवीन अगीं का उद्भव हो चुकता: है तभी उनमें 
कार्य (७7०॥0975) होते हैं; इसके पूर्व उनसे कौर्य होने का प्रशत ही कहाँ उपस्थित 
होता है ! ! | 420५ 022 

[!) डाविन के विकासवाद की एक महत्वपूर्ण भाग्यतां है 'जीवन-संतर्थ” । 

प्रतीत' यह होता है कि डांगिन ने' अप॑भी इस मान्यता पर अधिक' गहराई से विचार 
नही किया है। यदि वह ऐसा करते तो उन्हे इस भाग्यत की पृष्ठभूमि में एक और 
मूलेगूत तथ्य के दर्शन होते; बह तेथ्य है अत्येक जीव मे जीक्ति रहुने को स्वाभाविक 
इज्छा” । प्रश्न यह हैं कि अन्तत' प्राणी जीवित रहने'के लिए संधर्य क्यों कर्ता है ?' 
इसी लिए कि उसके अन्तस्तेल से जीवित इहते' की एक स्वामोयिक इच्छा छिपी 
है। हॉविंत यंदि अपती जीक्न-्ज्र्ष की मान्यता के श्रीछे क्िपी जीव #ो इस. 
स्वाभाविक इफ्छा को समझ लेते से थहें निशर्यंय हैं बह अधिक! तखंसंब्त कप मे 
जंपने सिंदानती की प्रतिपीदन करने में समर्थ ही जाते ।“ वरन्तु उंभंके सम्शुक एक 
और कंठिताईं थी । बेंह महेँ कि उसकी विंकांस का सिडधान्दः रैक पॉजिंक: सिदान्त 
है; और 'हुज्कों के स्वीकार कर लेने पेर इंस अकार "के शिद्धापक्ष “का शतः जी 
खम्डर्भ 'हों जांता' है + है ड़ आए कह. ६ नदी कू व बा + 3 ५ । 


|] चाककातंय दहन - 


(2) अपने सिद्धात्त में हाविक ने सर्नत्र आकरिमक परिवर्तवों! पर बहुत 
अधिक बल दिया है। बास्तविकता यहू है कि जरंत- और जीवन में: देखे अके- 
हिलक प्रेशिनर्सेव बहुत ही कम होते हैं किससे अ्रजियों का हित हो । अरेखु, महू बात 
सलझ में नहीं आती कि अकसितिक परिचर्तनों के हाश किया प्रकार मिम्नश्रिल झृप 
ते सवा ही उच्चतर जीव-दोनियों का विकाश होता रहा है । 

(5) पुत्र, केवल शाकस्थिक परिवतनों से ही नई गई जाहियों का विकास 
होदा स्कीकार पहीं किया जा सकता । आनाश्पिक परिवतली के दरार! कतीस बरतियों 
का उद्भव वरी हो तकता है जब कि तर (शाक्८) भौर मादा (#678/८) दोनों 
में ही शवशग समान परिधोण मे जाकरिमक परिवर्तन हो गये हों। परन्तु, इसकी 
सम्भाववा बहुत ही कम है। फिर सामयिक रूप से यदि यह मान भी लिया जाय 
कि ऐसे नर और मादा उपस्थित हैं, तद उनके मिलन कीं समस्या तो और भी 
जटिल रहेगी । 

(4) डाविन से कहा है कि शारीरिक कोषो में होने वाले आकस्मिक परि- 
कंस ही वंशानक्रसण द्वारा आगामी पीढ़ी को ब्राप्त हो जाते हैं। कीजमैन ने 
जिस अकार लैमार्ूरू के 'अजित परिदर्तेनों का उत्तराषिकार' सिद्धास्त का खण्डस किया 
है उठती इकतार डाविन के इस सिद्धान्त का मी खंण्डन किया है। उन्हो (वीजमेन) 
मे घधशेगों हारा यह सिद्ध कर दिया है कि शारीरिक कोयों मे होने वाले आक- 
र्मिक परिवर्सनों का गंशाय्‌क्रमण तहीं होता, केक्‍ल जीव-कोदो में होते वाले परि- 
क्लेगों का ही वंधानुकमण होता है । 

(5) युष्टि में जो निरस्तर जीवन-सघर्व चल रहा है उसमे 'योग्यत्म के 
अवश्षेष' को ही डाथित ने प्राकृतिक प्रवरण” का भी ताम दिया है। उनका मह 
भाभांकव स्ंशा भ्रामक एवं अकांछनीय है । उनका सिद्धान्त एक यांधिक सिद्धान्त है 
जिश्में शिकास-आकिया को पूर्णरूपेण एक अन्ध प्रकिया दताय। सा है। इस प्रकिया 
में दृद्धि (६2009) अबबा ग्रोजना को कोई स्थान नही है । स्थय प्रकृति को 
भी एक स्रभ्रेतल सत्ता प्रतिपादित फिसा गया है। तब प्रशत उपस्थिस होता है कि बह 
अकेतन एवं अन्य प्रकृति किस प्रकार जीयो में प्रबरण (४20९:08| कर लेती है ? 

(6) डाशिन मे अपने ग्रन्दों में विभिश्न जोब-जातियों काज़ो क्रम बणित 
किया है उम्नें बहुत से स्थलों पर मिरन्‍्तस्ता (€०प्रधंभाया॥) का अभाव है। 
इस अमाक़ की पर यह अपनी संग्रद्धीक सामस्री द्वारा नहीं कर शाओे हैं । 

(7) इरकदरन के विकालकादी सिद्धान्त पर समग्र दृष्दि से बिचमर ऋरने पर 
अन्त के महू कहता होका कि यह सिद्धान्ठ भले ही पशु-लमत्‌ के किमरिश्न स्वरो की 
बढारुक करने में शुक्त अंशों में सफल स्हा हो, परन्तु जहां तक फादब-जमत्‌ का 
सम्बन्ध है उसकी फरियाओं प्रक्रियाओं की भ्यास्या करने में यह पूर्वक विंकत सका 


विकाश के सिक्षाशत शा 


है + मानव संभाज का निरेक्षण- करते पर कील पेह अस्कीकीर करेंगे कि जहाँ इसने 
एक ओर संघर्ष अतिदन्दिता, ईर्ष्या शव भुणा देखने में जाती है गहाँ शाभर पहीं. साय 
सहयोग, सहायसुसूति, दया और जम भी कंस जहींहैं। इस छोए: में घृष्यों कोल आदतों 
को एक बढ़ा ही महत्वपूर्ण स्थान प्राप्त है जितका प्रशु-खेन में सर्मदा अभाव हैं । |, 


लेमार्क और डाविन के सिश्वान्तों की तुलता 
... सैसार्क और डॉयिंन के जीव-जिकास के सिद्धान्तों को और अधिक सुर 
रूप से समझने के हेतु कंदाजित यह उत्तम रहेगा कि हुम यह जान लें कि दोनों में 
कौन कौस समानतायें और कौन कौत विवमतायें हैं। अस्तु हम दोनों विचारकों कौ 
विधार-बाराओं की तुलना निम्न पक्तियों मे प्रस्तुत करते हैं :-- 


समानता 
. जीब-जातियों की परियतंनश्लीलता (0०/४०:5 ० 5०0८४) 
विकासवाद के सिद्धान्त के प्रतिपादन होने से पूर्व प्रायः सभी ज़ोगों की 
यह धारणा थी कि जीव-जन्तुओं की जो विभिन्न जातियाँ आज हम संसार मे देखते 
हैं वे सृष्टि के प्रारम्भ से ज्यों की त्यों इसी रूप मे चली आ रही हैं। आरम्सिक 
रचता के अनन्तर न तो किसी जीवयोनि का विनाश हुआ है और न ही किसी नयी 
जीवयोनि का उद्भव | जीवयोनियों में परिवतेत भे होने के इस सिद्धान्त को 
“जातियों की अपरिवर्तनेशीलता (॥परतप्र#आी/9 ० शृ१००४८४) के सिद्धान्त” को 
सेंशा दी गई | लैमार्क और बाधित दोनो ने ही समान रूप से उपयु झ्ू धारणा का 
बलपूर्वक ललण्शन किया । दोसों ने ही उत्पत्तिवाद ((४४४80॥98॥) का विरोध 
किया और कहा कि विश्व की सर्वागीन परिवर्तनशीलता के साथ साथ जीव-भातियों 
में भी परिवर्तन होता रहता है। सृष्टि-कम में आरम्भ से जब लक असंश्य जीब- 
जातियों का लोप हुआ है और असल्य ही जीव-जातियो का आविर्भाय । 
विषमतायें था भिन्नताम 
. क्या क्षरौरिक परिवर्तत आकस्सिक हैं ? 
(#० 000४ रशा88075 8७००६०(/७। ?] 
सैमा्क कहते हैं कि शारीरिक परियतंन आक्रस्मिक कप से स्वयं ही सहीं 
हो जाते । बातारण के प्रभाव से जीबों से पहिले आवश्यकतायें तमा इच्छा उत्पन्न 
होती हैं; और तब जतके कारण, तथा उपयोग: एवं अनुपयोग के नियत के क्राकार 
पर झरने जीवों में शासरिक परियर्ततों का अखिसाय द्वीतर हैं। डागित का मत इससे 
जिफ़है। उसका कथन: है कि प्रतभ्भ में जोदों के शदर-कोषों - में स्वयं ही बाक- 


.. पलचाहम दंसेग 


दिमक कम से परिवर्तन होते हैं और ये ही प्रीढ़ावस्था में उत्तके . शरीरों में अर्फू- 
टित हो जाते हैं ॥. ' 
3: झारीरिक परिवतेगों का उत्तराधिकार 
([ढश 206 0 85079 १क्रा880॥$) 

लैमाके के अनुसार आवश्यकता तथा उपयोग एत्र अनुपयोग के कारण होने 
वाले अजित |क्ररीरिक परिवरतेन की. उत्तराध्िकाद (हरा आम्रासी सततियों को 
श्ाप्त होते हैं। परन्तु दाविन का कहता है कि केवल शरीर-कोषों में आकस्मिक 
कृप से होते वाले परिवर्तत ही वंशानुक्रमण द्वारा आने बाली पीढ़ियों को प्राप्त 
होते हैं। 
3. अंगों और कार्यो में कम 
(?76080९॥९९ ०९(ए९९॥ 0788॥5 370 *५॥0०॥095 ) 

लैमा्क का मत है कि पहिले जीवो मे वातावरण के प्रभाव से कुछ आवश्य- 
कतायें उद्भूत होती हैं जिनके अनुसार कार्य करने की प्रवृत्तियों अथवा इच्छाओं का 
जन्म होता है । इसके उपरान्त इन्हीं प्रवृत्तियो या इच्छाओं के अनुकूल अगो का 
विकास होता है । दूसरी ओर डाविन कहते हैं कि आकस्मिक परिधर्तनों से जीवो मे 
पहले अंगों का निर्माण हो जाता है और तंब उनमे कार्य होते है। 


सुज्तात्मक विकासवाद या सृजनवाद 
(एाश्थ्राए९ ४फणेपा0०7 ०7 एव९४0प्राधा। ) 


जिख्यात फ्रान्सीसी दार्शनिक बर्गसो (8ल्‍0880॥) का सुजनात्मक विकास- 

बांद था सुजनवाद दाशंनिक जगत में अपना एक विशिष्ट स्थान रखता है। जैसा 
कि नाम से ही विदित होता है सृजनात्मक विकासयाद की मान्यता है कि सृष्टि मे 
मुरातन की पुतराबुत्ति कभी होती ही नहो, प्रत्युत विकास-क्रम के प्रत्येक सोपान पर 
नित नवीन उत्पत्तियाँ ही हुआ करती हैं । बगगंसो का कथन है कि विकास-प्रक्रिया 
की तीन मुख्य विशेषतायें हैं - (।) अनियन्त्रितता ([#66670728०9 ), (2) अज्ञात्न- 
पूवंता (ए॥एछाध्ठाण॥णका३) तथा (3) सूजनात्मकत्ता (टाध्थरश्रा३) | () 
अनियस्त्रितता से बर्गसो का अभिप्राय है कि सृष्टि का विकास न भूतकाल से नियचित 
होता है और न ही भविष्य काल से, यह पूर्णतया मियन्त्रश-रहित है। (2) अज्ञात- 
पूर्वता से उनका अर्थ है कि विकास के विभिन्न स्तरों के विषय में बहिले ही से कोई 
नहीं जाते सकता कि जागे किस स्तर का आना सम्मावित है। (3) विकास की 
' शुँजनात्मकता से वह यह प्रस्तावित करते हैं कि सृष्टि के विकास में (शै्ता कि 
ऊपर इंगित किया गया है)पुनराधिभाव किसी भी वस्तु का नहीं होता, सदा ही 
वस्तुओं का सूंजन होता रहता हैं। उनका मत है कि वि पृवकक्‍त से 


आनधक्ता के शिद्धारते तर कि 7! हैः 
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अजिशरओ की उतर्वात होती: है और! आाज-रर्व से? मेनस्‌ की, पहन तो कस 
शस्क पुशथतष में पहिति से विश्भान- रहता हैं और ने ही' भगत अधि सत्य फेंग ते 
#% अंजंगाद! और अवीजमबाद' दोजों का सिरशेकरेज ४ ते पा है 

शॉमाम्य रूप से यहे मात जता हैं कि यंत्रेवाए! मियॉरजितर्तो' की वीचक है 
ओर अरवजनशांद स्वत्ततजेती को । बैमेसों इसका विरेध #रतें हैए कहते” है 
गह भाग्वसर अमित हैं। थोंदे 'ग्मीरेता से विभारं किया जाय तो यह सहँगे संमकझ 
में ऑ' सकता हैं कि वेंभेबाद और प्रयोजनंबाद दौनी ही समीव॑ रूप 
के समर्थक हैं। संख्थथाद' समग्र विश्व को कॉर्य-फारण नियम रे 7.859 6 

इशणा के लौहआस में आय भाभतां है और यह चघोधित करेंती हैं कि 

विश्य की प्रत्येक घटेनो किसी न किसी पूर्ववर्सी धटना का आवश्यक परिणाम हैं। 
प्रयोजनवाद कहता है कि विश्व के समस्त पदार्भ एवं घटनायें एक पृर्वोर्निश्चित 
मीजन! थर उद्लेक्य की पूति में साधन भार हैं। उसके जमुसार जिसे प्रकार भपन 
मनुष्यों के फूर्थनिश्थित प्रयोजनों के अशुसार निर्माण किये जाते हैं उसी प्रकार 
विश्व की रचना भी किशी सर्यक्ष एवं सर्वशक्ति-सम्पर््त सत्ता की पृं्यनिश्चिस बोजनी 
के अमुसार की भईं है । इस अकार हम देखते हैं कि यत्वाद जिंबंध के धटमा-क्रम 
को भूतकाल से नियन्जित मानता हैं और अयोजनवाद भविष्यत्‌काल' से । नियंत्रि- 
तता तो दोनों मे सभाव ही हैं, अन्तर केवल भूत और भविष्यत का हैं। अध्लु 
बर्मसों फोषित करते हैं कि प्रयोजनवाद यत्रवाद का विभमेश्त रूप (7९57९6 
७िष्ा७) मात्र है? । अंजवाद और प्रयोजसवाद दोनों 'है निर्यन्त्रि्तती 'के 
पुजारी हैं मौर दोनों मे न तो स्वतत्कता को कोई स्थान है और न हों सृजनात्मकतो 
एवं नवीनता को; अतः दोलों ही विश्व के विकास-क्रस को व्याश्या करने में 
अश्यमर्ध हैं । 
2. विकास प्रकिया की पूर्ण स्वतन्त्रता 

अगेसों का कथन है कि विश्य-विकास की प्रेक्रिया पूर्ण रूपेश' स्वेतस्त्र प्रक्रियां 
है। यह प्रक्रिया न तो येत्रिक है और से ही प्रयोजनात्मक । यह सूजनात्मक 
प्रकिया । स्वतन्त्रता और सूजयात्मकता (या नंवीनता)' में एक सैंसबिक' सम्बन्ध 
(्रडाओ ।८ांग्ध०४) है; मत: विकास के प्रत्येक सोंपाने पर श्षंदा सर्वंदी नवीन 
नयीन वस्तुओं की सृष्टि हुआ करती है । ब्मंसों कहते हैं कि यत्रवाद और ब्रयोजन- 
बाद दोनों, नियन्जितता के पोषक होते के काते/ सिकस-क्म के किसी भी सेतर करे 
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%, "॒ल॑ंल्णेगएर ! हे 

3. "काफ्रोधिय (एल००ण४७) फिक्त पक्रपद्ा३/0००४ 28 908 है 
फीड ॥४7 


(808०7) 











कै वीरेचारय द्शम 


करिस्ली भी उकीन बस्तु को उत्परि आचते को अह्तुत नहीं, शिस्तु:उत्तः ईअर्तोंरे 
का हलम, का संत है कि विकास-प्रक्िया लित मूतत रालाथों की बोर: सहात:' बरंयंति 
है जो न अतीत (2788): से तियन्षित होती है ब्रौर मेड्ी अभिष्यकुफढ़े क कहे 
ईदर्गपों) सैमार्क और शाविव के विकास-सिद्धान्तों को अआज़ोचजा करते हैं कि 
इस विच्ारकों वे “उपयोग तथा अनुपयोग' ([786 आधी ।00४%%) प्राकृतिक खराब 
 [श्रक्भाता8] 80002007) आदि यात्रिक लियमों के आश्ार पर अपने खिद्धान्यों को 
कड़ा किया है जो विश्व की जास्तविक विकास-किया के प्रद्ेशा किदद्ध है। इसी 
प्रकार बह प्रयोजतवाद के समर्थक हीगेल, श्रीन, ब्ेडले ऋाद़ि वाशंनिकों का भी 
खण्झत करते हैं ओर कड्ढते हैं कि उतके सिद्धान्तों मे भी सुशदात्मकला और तती- 
नत्ा (जो ब्रिकास के सभी स्तरों पर दिखाई पड़ती है) को कोई स्थान नहीं है. 

3. जीबन-पाक्ति | 

बरसों विश्व-विकास के मूल मे एक शक्ति मातते हैं जिसे वहु 'जीवन-ऋकि' 

'8]80 (॥47' का माम देते हैं और जिस को वह कई यार ईश्वर की संज्ञा भी 
श्दान करते हैं। यह जीवन-शक्ति अनादि एवं अनन्त है । थह एक प्रवाह भातर है 
जो कभी स्थिर नहीं रहता । इसकी सति एक उन्मस व्यक्ति की गति हैं; और यह 
अपने गति-पथ्च पर सदैव नवीन वस्तुओं का सुजन करता रहता हैं। बर्गसों से इस 
जीवन-शक्ति को काल-प्रवाह के नाम से भी अकिश किया है, जिसमें भूत, वत्तेमान 
भौर भविष्य तीनों अविच्छिन्न तरगों के रूप से विद्यमान हैं। ये तीनो तरने एक 
दूसरे से पूर्णतया अभिन्न हैं, भूत की तरंग बत्त माम की तरंश से मिली हुई है और 
बतंमान की तरस भविष्य की तरंग से | जीवन-शक्ति से उत्पेरित विकास-क्रिया 
ने तो अतीत से नियन्त्रित है और न ही उसका कोई भावी उद्देश्य है, यह स्वेथा 
उन्मुक्त क्रिया है। बयेसों कहते हैं कि जिस प्रकार एक रॉकेट विस्फुटित होने पर 
असख्य बिगारियो को जन्म देता है उसी प्रकार, जीवन-शक्ति भी ,विक्रस के पश्न पर 
अमणित नवीन नवीन वस्तुओं को उत्पन्न करती हैं । विश्व के विकास-कम में 
पुदूगल से प्राण तत्व की और प्राण-तस्व से सनस्‌ तत्व की उत्पत्ति इसो शक्ति के 
द्वारा हुई है। जीवन के सभी क्षेत्रों, जैसे कि सामाजिक क्षेत्र, नैतिक क्षेत्र, धार्मिक 
क्षेत्र आदि मे यही जीवन-शक्ति नित नवीन सूष्टियाँ ( ८८६४॥7075 ) किया 
करती है । 

4, जीवंत के विकास को विभिन्न पारायें 

बर्यंसों कहते हैं कि जोवन-शक्ति जीब-जगल्‌ के विभिन्न परिवेशों में विभिन्न 

करों में प्रकट हुई हैं जिनमे तीन रूप मुख्य हैं :--() वनस्पति, (2) लिम्म शेणी 


कीनीनननीनी नीन नी भन-- ऊऊत...क्‍क्‍क्‍-+++्$फ रफ:कफफकफ:सफ कक ैस केस नल न क्‍ कल ् न न क्‍नस्‍ननलनन*क-लकज७० उन, 
. इसका शब्दा् है 'जीगत-सम्बस्धी जेरक शक्ति' (सोडा किक) । 


- झः 


रिफास के किशोर 


के कीय कथा (पे प्रसुध्य५ (६) कतश्रतिल्‍सग्त पक काका 
पुंद्टंस का !फ्दुनतम बराक /यों अधतिकाव: कट :दाहों के अतः उस कोई 
अह (बेंतका ) अपनी: सुष्तातक्ंथ! में शा है।।: (2)/िलत /वेंसी के जीवों में वेज 
प्रंखल और परिकेश पर आंशिक निध्वय अप्त कर जेदो है; अह: “मम! पंनोदशाओों 
(इथ0838088) और मूल प्रवृत्तियों (700४) का काहुल्‍व देखते में: मएता।है जे 
और (3) अनुष्यों में चेसना जड़न्तत्क और बाह्य पर्यावरथ” धंशः पूरा , अभिकार 
जब! लेती है, अतः उनमें चिन्तन, चुढाव तथा स्वतत्न संकल्प बड़े ही असरः संप 
में पाया जाता है। यहां यह स्मरण रखना आवश्यक हैं कि बसों के मतासुसार 
यद्यापि जीवत को रपयु क्त तीन घारापें अमुल हैं त्याति' गह इंस तथ्य. तर बल देते 
हैं कि जीवन-शक्ति जीवन की असंख्य धाराओं में होकर बहती है । 
आलोचना 

(१) बर्भसों का विकास-सिद्धाम्त जो हमारे सम्धुख नित मूलल उत्पत्तियों 
का रोमाञ्यकारी एवं हुंदयस्पर्शी चित्र रखता हैं बस्तुतः हमारों कल्पना को तो 
बहुत अधिक सन्तुष्ट करता है, परन्तु तके और युक्ति की कसौंटीं पर वह एंकर्दम 
फीका पड़ जाता है । यदि विश्व के विकास में न मूत का हाथ है और न भविष्यत्‌ 
का और यदि बिना किसी स्थायी सत्ता के वह पूर्णतया सवीस' नवीस उत्वत्तियों का 
अनवरत प्रवोष्ट मात्र है, तब हम यही कहेगे कि बहू एक ऐसा जांदू (52८०) 
है जो सत्यता से शर्वथा वूर है। मानव-मस्लिष्क ऐसी जीवस-शक्ति की बुडिगस्य 
व्याख्या कर ही नहीं सकता जो सर्वदा ही गतिशील रहती है और जिसमें किण्चिदर्ति 
स्थिरता है ही नहीं । न्यायक्षारत्र (१,08३) की दृष्टि से स्थायी सत्ता (८08 
गा अधंगढ़) के अभाव में परिवर्तन-स्नीलता तथा प्रवाह की कल्पना की ही नहीं 
जा सकती । 

(2) व्यावहारिक जीवन की दृष्टि से भी कर्मखों फा विकासकद हमारे 
सामने कठ्लाइयाँ उपस्थित कर देला है। यदि संसार में सदा सर्बदा नई नई 
बस्तुएँ और तई नई परिस्थितियां ही उत्पन्न होती रहती हैं तो सामव्गस्प स्वापित 
करने के लिए सलृष्य को पा पर पर अह्मन्‌ संजर्घध करता होगा और ऐसी स्थिति 
में उसका जीवम ही उसे भार रूप हों जायेगा । 

(3) कर्मसो से यंक्रवाद और प्रयोजववाद दोनों का ख़ब्हत करते हुए दोनों को 
निय्स्गितता का दोषी ठहराया है। उसका बह आरोप बंत्रदाद और, बाहर प्रयेजम 
बाद के विरुद्ध तो समीचीन' कहा जा सकता है, किन्तु आत्तक्िक श्रयोशनवाइद के 
विरुद्ध तहीं ।'बिशत्र को दिकास-अकिसा को. /नियंतिड़, उसी स्थिति , से. कक जा 

निज नव जला उक्‍ भा» ++ कील तन नै ह-२४++००->्स_--_कक« 9 _म्_> कक. 


ऐफुलक ७7 ###0४४ ७, हट हा ». हे 


है! वॉडाध कॉद 


समा. है जब कि उसका अभोजन विश्व से बाक्र किसी सला में निश्चित “हो। फेरनां 
अदि वरमोजन विक्य में ही विधवमान है तब निदभिगतता का होषलारीक्म कहता कोरी 
'एश्चित महीं है। भांतरिक अग्रोजनवाद के बअनुफ़तार तो जिस्म एवम जी अप निम्नंशात 
करता है, विश्व: से बध्ट्र कोई शत्कि उसका लिमस्तरण-महीं करती $ और जास्म- 
किंपश्नश तो बर्तुत्त: स्वतन्त्रता ही है । 

(4) विश्व दिकास का कूल आधार कर्मसों ने जीक्समशक्ति' को बताया है 
को अल है ओर शिसका गति-फ्य उन्पत्त. व्यक्ति के गंति-प्थ के संदश अभिरिकरा 
है। ऐसी अधस्था मे भह इुद्धितस्य नही हो पाता कि इस - जन्ध एवं उन्सल अक्ति ने 
एक अत्यन्त सुन्दर, सामठजस्थ-पृर्ण एवं सुक्यवस्थित खख्छार की रचना कंसे की है ? 

(5) बर्गमसो के ब्रिकास के सिद्धाग्त मे ऊपर इंजित किए हुए कुछ दोष होते 
हुए भी हमे यह नहीं भूलना चाहिए कि वह सिद्धान्त बतंमान दर्शन जम़त्‌ कौ शक 
अनूदी देन है । इस विकासबादी स्लिद्धात की सर्वेश्वेष्ठ बात यह है कि इसने नि- 
ब्रत्रितता ( 0८/७४7809) के पोषको पर भ्रप्रक्तर प्रहार करके नियतत्ववाद 
ई9७८ग्रधाफा) की जड़े ही क्षोखली कर डाली | जिस नियतत्वबाद (कालसआओ- 
कांझछ )का पूरोप तथा एमेरिका मे उल्नोसवी शताब्दी मे इतना बोलबाला था बह 
उ्त प्रहुप्पे के बेंग से प्राय. हृतप्रभ हो गया । बर्यसो का यही सन्देश था कि यह 
श्ष्तार पूर्व निश्चितता के पाश मे आबद्ध नहीं है, प्र्युत सतत गतिशील (0ए७8७- 
हु) एव प्रबाहमान है जोर ऐसा रगमरूच है जिस पर सदा सबंदा नव्रीनताओ के 
अभिनय हुआ करते है 4 

उन्‍्सेघकाह या नध्योट्यान्तियाद 
( छाग्ट269 टिए०फधंणा ) 

उन्मेषवाद मा नथ्योत्कात्तिवाद का सिद्धान्त बर्गसों के सुजन|त्मक बिकासकद 
का छक सिकट्वर्ती सिद्धान्त है। सृजनात्मक विक्रासकाद के सदुश यह भी पुरातन की 
बुनरावुसि के सिद्धाग्त का निराकरण करता है और यह त्रतिपांदित करता है कि 
क्काश क्रम के प्रत्वेक स्तर पर सवीन गुणों की उत्पत्ति होती है। किन्तु सूममवाद से 
इंसकां कुछ भेद भी है| भेद यह है कि सुजबवाद उत्तर स्तर का पूर्व स्तर से कोई 
सम्बन्ध ही नही मानता ओर यह कहता है कि उत्तर स्तर पूर्णतवा एक सवीन 
उत्पत्ति है। परस्त उस्केषयाद के अनुसार उत्तर स्तर का'पूर्व स्तर से सम्बन्ध 
समाप्त हीं होता ; इस खिद्धाग्त में पूर्व स्तर से सम्सम्ध रखते हुए भी उत्तर श्तश 
कुछ रेल मुजों' को अन्प दे देता है जिबकर पूर्व स्तर हे सर्केक अफाय था । 


3. परिणातिक सुंणों का खण्डन और उन्मेयित गूजों का समर्थन 
यरजबाए विफासकम मे केवल परिणासिक गुसयोें (:800080 (07४ 65४) 


दिफास के सिदधलक झड़ 


के आंदुर्भान को! स्वीकार करतेश हैं, अंस्तु उमोषआाद पतिशाश्िक गुर्णों काजणाक 
करता हैं और उन्मेधित गु्ों (टगलाहुणका धृण्आपंटड) की उत्पत्ति को प्रतिगायर्स “ 
करता है + अरियासिकर ग्रुणों का, अर्थ है केवल ऋपादान: गुणों , ((०क३7दवां: 
पृररा।धंव्ओी का योच मात्र । किन्तु उस्वेंधित सुणों का अर्थ है शपादाम तुष्ों से 
उस्मेबित ((०:9०४) कुछ नवीन गृण, जो उपादावों (६४७७ ००7६४ण्टा/5) 
में पहिले से हों विद्यमान नहीं ये । उद्नहरण के रूप में जैसे उतजन (#५07०867) 
तथा जारक (0798०॥) कौ जब एक निश्चित मात्रा से मिक्षित किया जाता है तो 
उससे जले की उत्पति होती है। अध हेम यदि जारक तथा उंदुजन का बंजन लें और 
तदुपरान्‍्त जल का वजन लें, तो हमे जात होगा कि जरूका बजन जारक तथा 
झउदजन के वजन के यीच के एकदम वरायर है, थोड़ा भी स्यूतयो' अधिक नहीं। 
अस्तु, यहाँ जल का वजन परिणामिक गुण कहलायेगा । परन्तु, हम देखते हैं कि जल 
में कजन के अतिरिक्त प्यास बुझाले की भी एक शक्ति है जो जारक शा सदजन मे 
पहिले से ही विद्यमान नहीं थी, वह तो उसके जल हूप में परिगतित हो जामे से ही 
उत्पन्न हुई है। जल की यह प्यास बुझाने की शक्ति या गुण ही जारक तथा उदजन के 
योग से उन्मेषित एक तया गुण है । जड़वाद तथा यत्त्रदाद के सदूश् वह (सम्मेषयाद) 
इन्हे पुदृंगल या जड़ तत्व के ही परिणत जटिलतभ रूप स्वीकार नहीं करता । 
2. जड़बाद का विरोध 

उन्मेषबाद था नव्योत्कान्तिबाद संसार की जड़वादी व्याख्या का विरोध 
करता है। जड़वाद के मत से विश्व से किसी समय भी किसी नवीन पदार्थ का 
उद्भव नहीं होता, जो कुछ भी यहां घटित हो रहा है वह सब भिन्न भिश्न रूपौ में 
पुदगल की ही क्रीडा मात्र है। इससे सर्वथा भिन्न नथ्योत्कान्तियाद यह प्रतिपादित 
करता है कि सृष्टि में सवेदा ही समय समय पर नवीन नवीन पदार्थों का विकास 
हुआ करता है। जड़वाद जनत्‌ की यान्त्रिक व्यास्या का पोषण करता है, परन्सु 
उस्मेषक्ञाद हस प्रकार की व्याज््या के प्रति भारी विद्रोह करता है । उन्मेषयाद के 
प्रधान समथेक लॉयड मॉर्मत अपने प्रसिद्ध ग्रन्थ '27078०07 :४0प्रध०० में स्वयं ही 
भोषित करते हैं: “८ जरता०6 6000८ 0 शाशइल्शव्ट 8 8 ए०गरंगा९0 
9/0650 #॥9_840850 ॥॥60फ8॥500 7हाफूाशंसरईई0श॥ 00 सी १8०७ हरि 
हं8 40 0०प० (फ७0 48 70009 9560.' (अर्थात, 'चब्योत्कांति का श्रम्पूर्ण सिद्धात 
यात्त्रिक व्याक्या के विरद्ध एक सतत अतिवाद है ओर उसका पूर्ण प्रसिषक्ष है” 4) । 


3. उत्मेजित था तस्योलहांत पदायों को कुछ विशेषतायें 
नव्योत्कॉतियादी विचारकों नें तव्योरकात या, उन्प्रेषित् पदार्थों में पूर्व झक्षर 


ह4 फार्चारद ईलैंस ' 


के प्रंदाधों से अधिक सई विशेष्नताथें सिर्धारित की हैं जिसमें से मुख्य 
मिम्नांकित हैं :-- 
'... (क) प्रत्येक उम्मेंधित पदार्थ में अपने पूर्वंगामी पंदार्थो से अधिक स्थिरता 
[#2्ंधा9) हीती है । 
(क्ष) उन्मेषित पदार्थ की संरचना उसके अवयबों से भिन्न (४ीीटण्य), 
बाहा (०६४८०४४।) और योगात्मक (800/496) होती है । 


(ग) प्रत्येक उन्मेषित पदार्थ के व्यवहार के नियम उसके अंग्रयवों के 
व्यवहार के नियमों से भिन्न होते हैं । 


(थे) उन्मेषित पदार्थ की कार्य-क्षमता उसके अवयवों की कार्यक्षमता से 
प्रिन्न होती है ! 

($) प्रत्येक उन्मेषित पदार्थ कारण यन्त्र ((४७5४। 88०॥) के रूप में 
विशेष प्रभावोत्पादकता रखता है। 


उन्मेषित पदार्थों की उपयुक्त सभी विशेषताओं को एक उदाहरण के द्वारा 
अच्छी प्रकार से समझा जा सकता है । प्रथम, हम देखते है कि समाज भ्द्यपि अपने 
सदस्यों पर आधारित रहता है, तथापि समाज में अपने सदस्यों से कही अधिक 
स्थिरता होती है । दूसरे, यह तो स्पष्ट ही है कि समाज की रचना उसके सदस्यों की 
रचना से भिन्न होती है , उसमे बाह्यता होती है और उसमे कुछ ऐसे अधिक 
(योगात्मक) लक्षण पाए जाते हैं जो सदस्यो मे नहीं होते। तीसरे, समाज के 
व्यवहार के जो नियम होते हैं वे व्यक्तियो के व्यवह्वर के नियम तही होते, दोनों में 
पर्याप्त भिन्नता होती है । चौथे, समाज मे ऐसे कार्य करने की सामण्यं होती है जो 
उत्तक भिन्न भिन्न सदस्यों मे होने का प्रश्न ही नहीं हैं। समाज की कार्य-क्ष मता 
स्वाभाविक रूप से व्यक्तियों की कार्य-क्षमता से बहुत अधिक होती है। पाँचके, 
समाज के सदस्यों के कार्य समाज के नियमों ते निर्धारित होते है। जब तक कोई 
व्यक्ति किसी समाज विशेष का सदस्य रहता है तब तक उस समाज का प्रभाव उच्च 
प्र अवश्य ही पड़ता है और उसे एक विशेष प्रकार से व्यवहार करना ही होता है । 


4, उन्लेजित पद्मा्रों' के विभिन्न स्तर 


उत्मेधित पदार्थों के क्‍या क्‍या स्तर हैं ? इस विषय में उन्मेंषचादी दार्शनिकों 
में मतथिभिन्नता हैं। लॉयड मोर्गन का कहना है कि उन्मेषित पदार्थों के तीन हेतर 
हैं - जड़ तत्व ( /69((27), कीबन ( 7/6 ) तब ऋचस्‌ ( ७७० 3 3 सेल्स 
($८॥679 ) मनस्‌ के ऊपर समाज (50८८५) को और जोड़ देते है। इस प्रकार 
इनके अनुसार उम्मेषितों (४70०5) के ये चार स्तर हो जाते हैं -- जड़-तत्व, 


विकलाओं: किस . कं 
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जॉलिए, सतह कया, अगाज, । लेदर (बाज , केतकाग, 5 विह आल , 
(जिल३) शे फ़ादे ६ कपत उतके-सिद्धास् में,, मी. अड़-तत, ,जीज, माह, तप 
फैक-सला उम्मेषितों के मे कर स्तर हैं । (यू पड 
$, अधिम स्तर में धूर्व स्तर का समावेश ९) ४६ आफ एक्षाहती 
॥  सम्मेवकाद कह़ठा है कि विकास-करम मे: अस्पेक अग्रिम उतर में हुई सार 
का/शेमानेश रहते है।। उदाहरण के कूप-में जेते अश्नएि, 'जीवस' जड़तसत्य | के अंकों 
अर है,'श्यावि जीवन में सहंतत्वः का स्मानेत्त/रहता है । इसी प्रकार यशापिअनर्श 
जीवन से जी उस्चेतर उन्मेदित है, तथापि उसमे अड़>तत्म शर्मा शीवज/शोओं का 
सथावेश रहता है। पास्तविकता यह है कि लिश्त' उत्सेश्रत उचछ उसेचित पर ऑखिल 
हीता है'और उल्त(निम्त उत्मेधित) के व्यवहार का मिअ्रमंन भी 'उस्क: उन्प्रेथिक् ही 
करसा है । जँसे कि हम देखते है के एक जीवित प्राणी में जड़सत्व, (जहीर) 
का हूमवहार जीवन पर ही निर्मर करता है, और जड़-तत्व और जीवन दोनों का 
ह्यंक्रहार जीवित प्राणी के मशस्‌ पर आधारित होता है.। हक हो 


उन्मेषबाद या तव्योरक्रास्तिवाद के सर्वप्रमुख प्रतिपादक क्सीसी दो्शरनिक 
लॉयड मॉर्गन ([.]0)6 ० ह७7) तथा अग्रेज दार्शनिक प्रौफिसर एनेकजैष्डरे 
(रण, 8०५४267) हुए हैं। हमने ऊंपर के अनुच्छेंदों (748 908] 
में उन्मेषबाद के जिन तत्वीं की विदेखना की है वे समान रूप से इन दौंतीं 
दाशनिको के पिद्धान्तों में अन्तर्निहित हैं। अब हम निम्नलिखित पंक्तियों में पथक 
पृथक रूप से दोीं सिंद्धान्तों के कुछ ऐसे अंशों पर विचार करेंगे जिनके िवय में 
इन सिंद्धान्तों में कुंछ भिन्नतायें हैं :- 2 
लॉयड प्रॉर्गन | 
सूष्टि की व्यास्या में दाशेनिकों के सम्मुख यह एक बड़ा महत्वपूर्ण प्रश्न रहा 
है कि विकास-प्रक्रिया का अन्तत: मूलभूत कारण क्या है ? वह कौन प्रेरक शक्ति 
है जो इस विशाल विकास-चक्र को घुमा रही है ? लॉयड मॉर्सेन अपने प्रसिद्ध प्रंथ 
फमल&0॥ 8५०एव००' (जिसमें उन्होंने अपने उन्सेषगादी सिद्धान्त का प्रति 
पादन किया है) में उत्तर देते हुए कहूते हैं कि इस (विकास-अ्रक्रिया) का मुंल 
कारण एक शक्ति है जिसका ताम सक्रियता (8एपशं।५) है। इस मूल कारण या 
उत्तेजक शक्ति को वह तेजना' अर्थात्‌ "रा४४४/ भी कहते हैं और कई बार इसे 
'मनस' था 'ईश्वर' के नाम से सी पुकारते हैं। उनका मत है कि ज़बते के तम्पूर्ण 
उंस्पेषितों को उत्पत्ति इसी 'वैजना' के ढारा होती हैं। यह तेजना या ईश्वर, उसके 

विकास/क के सर्वोच्च जिख़र पर एक आरर्भभ शक्ति हैं जो असत् विकास 
९०] सम्बासिते करती है उनके अपन कब्र ञुँ; पृ ५०७७७ ७५४५ | 


& पॉस्कोस्थे देंगे 


8 छंडए७ फालपड़ी भ088 3लेआर0 जोगलंइ्ंजारड ८20ाटंछ० हहत सेंड अरितोंश 
'ह0 पर छं। शाला हंटत। ९४०)७॥४०) ६६ 6/7&ए०६४. एक फ्रशईलेंत ७0%: 
9. 36) । ् 
सैमुएल एलेग्जेप्डर ५ ्‌, .. £ ., ॥# 7 ,४ 
-' ' , शलैक्जैण्डर ने अपनी पृश्तंक 5090८, गरशाट बात छछ9 में अपने 
बिका्संवाद की व्याश्या प्रस्तुत की है। उनका मत है कि देश और काल विक्म 
के मूलमूंत उपादाम. हैं । ये दोनों एक दूसरे पर आधारित हैं। देश से दृथर्क गतल 
जे कशपना नहीं की जा सकती और न ही काल से पृथक देश की कहचर्ना की का 
सकती है। देश कालिक (प्रष0७08) और कास दैेशिक (509) है पेश- 
पिखु (80802-१०॥१३) काल में विद्यमान रहते हैं ओर काल-किन्दु मा कौलम्क् 
(पक्ारथ3१875) देश भें घटिल होते हैं! । ए लेक्जैण्टर कहते हैं कि बेंश और काल 
शुद्ध गति (धार 'श०४०७) के ही रूप हैं। इस शुद्ध गति से सर्मप्रभभ अड़-तस्् 
की उत्पत्ति होती है', तब जड़ से जीवन की और जीवन से पघैतल्य की उत्पतति 
होती है । यह विकास-क्रम अभी भी अक्षुण्ण रूप से चल रहा है। इस क्रम में 
धपले स्तर पर देव-सत्त्त ( [009 ) का उद्भव होबमा जो इस कऋुखला का 
अन्तिम उम्मेषित तत्व होगा। इस प्रकार यह कहा जा सकता है कि उन 
(एलेक्जैण्डर) के 'उन्मेषयाद के सूचीस्तम्भ (एश्ात0 ० साधइचं 
28४०५४४०४) की आधार-घिला देश और काल ही हैं जिनसे सभी अधिकाधिक 
घरच्च स्तर -- जड़-तस्व, जीवन, मनस्‌ तथा देव-संत्व -- उन्मेषित होते हैं । यहां बह 
बता देना आवश्यक होगा कि उनके सिद्धान्त में देव-सत्व' शब्द का प्रयोग एकं 
व्यापक अर्थ मे भी किया गया है, जिसके अनुसार विकास-क्रम कें। प्रत्येक्त आगामी 
स्तर पूर्व-स्तर के लिए देव-सत्व होता है। अब प्रश्न यह उपस्थित ह्ौंता है कि, 
एलैक्जैण्डर के अनुसार, इस समग्र विकास-प्रक्रिया का कारण क्या है ? कौन इसकी 
प्रेरकशक्ति है ? बह उत्तर देते हैं कि विकास का मूल कारण एक उत्तेजक इंक्ति हैं 
जितका नाम 'तेजना” ()३॥६७७) है। उनका कथन है कि चैतस्य की उंत्पेत्ति के पूर्व 
यह 'दैजना' अजेतन-धर्मी थी अर्थात्‌ इसमें चेतना का अभाव था। चँतन्य को 
उत्पत्ति के साथ-साथ इसमें भी चेतना का विंकास हुआ और यह 'भौ चैंतरन्यंदुक्त 
एवं प्रयोजनमयी हो गई । 
समालोचता 
(3) लॉयड़ मॉर्गन ने विकास-अक्रिया की ओरक शक्ति 'स्क्ियता' मी है 
पं 22267 200 
हे पे ५ 80: तय टम 
देश-काल से ० 3०8 अविभाव होता है है मम ु 


लिंकाफ कै लि ए 


जिसे गह कई वाह औषए के खाक के माँ; इनको हैं ।:जद के उचित हीं हैं. कि 
उन्होंने इस शक्ति को चेतन सक्ति के रूप में स्वीकार 'किमा। परन्तु उरहोंगे 
दिनाक हें जो आती मुल्क है कह बह है कि उशहोवि इस सत्क्ति कोजगश से अभतनी 
बतीत (अथवा बाझा) रक्खा है । यह शक्ति उनके अनुसार जहर रहकर ही अथत्‌ के 
विकान-कम का केंकालय करते हैं । जतः उनके किलसदाश में ये सके करिनाइयां 
जा उपस्थित होती हैं जो अल्हा हरयोजनकाद €( जितश्स क्ल्लेंस' हुआ ब्बसे अ्ंलेय में 
करेंगे ३ में हैं 

(2) एलैक्जेग्डर ते देश-काल दें ही अज-तत्थ के साथ क्रीका तन्ना वितन- 
तर की भी उतप्रील बताई है ।+ प्रह ठभी हो सकता था जड़ कि देख-काज़ में जेव- 
ह्ीय शभर बालद्षिद तट शियमात होते । धरसु देशतकाल सो हक़ सूरत है, अतः 
इससे किसी भी प्रकार के भावात्मक गुणों की उत्पत्ति सम्भव ही बडी है। 'कारण 
यह है कि असल के न को क़त्‌ की फत्पति हो सकती है श्रोर न ही श्त्‌ के भक्त की 

(2) पु; हल्ेफब्रेक्क्र ने अफ़ते सिद्धात्त मे विक्राप्त की ओरक शक्ति को 
तेजना' ब्तामा है । हाथ ही उन्होंदे यह भी प्रतिपादित किया है कि अतत्य की 
उत्पस्ति से मूर्ज यह तेजना इृक्॒यं अचेखत थी । यह समझ से तहीं आता कि एक ज़क्ति 
केसे अपने मोलिक धर्म को छोड़कर दूसरा धर्म प्रहुण ऋर सकती है, अर्थात्‌ एक 
अचेतन शक्ति कंसे चेतत शद्दित हो सकती है ” दुश्घरी कतिताई इस असंत से यहूं 
है कि अचेतन 'तेषता!' चंतन्यग्रुक््त होले से पूर्व जड़।जग़त तथा जीवत-जगल्‌ में 
अयबस्था एुस स्स्खत्जस्प केसे प्रब्धापित्त कर सकती हैं । 

(4) उन्मेषबाद विकास-क्रम को रेखीय (।ताध्था) मानता है । हमर जड- 
तत्व के क्षेत्र भे ऊमेबब्राद की इस प्रकार की स्यवत्या अ्त्ते झी कुछ अजय से सकीकार 
कर लें, परन्तु जीव-जगत्‌ तथा मानसिक ऊ्सतू श्रें क्रह स्वाक्मा ऋद्यप्रि सत्ीकार 
गहीं की जा सकती । कारण यह है कि जैशिक विकास ओर अनसिक विकास के 
क्षेत्रों में आारोहण तथा अकटोेहल, ब्रिक्ताह तम्ा अंकोच्र, व्यति की आगकया रेखीय न 
होकर केगल बतु साकर (99037) ही हो श्वकती है । 
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।, “शाहतों बिच्वते भाजों नामानो विश्व सद:” । (गीता, 2,) । 





पके :” सजिजीत्य दर्वाण 
हे विशिल विवव-विश्वालयों में पूले गये अ्रदभ/  * 7 


४ #%& के ५5 
कै। ऑन्सर के विश्त्र-विकास के सिद्धान्त की स्यतस्या कीजिये)।' कहापकी समझ सें 
यह मत कहाँ तक बरेशानिक है ? कि कक कट 
पद. छडछाशंओ फिट दी60णप रण (ए०घछ्राए ४ए०क्नकएणा: छा फकरेशर किमत्फा: 

स्रछजा (89४, 22८णतांआ2 9 एणपए, ग# 7 #ए00॥90 ९ ।  , ' 


2 डाविन के विकास-बाद के मूल सिद्धान्त क्या हैं? किस प्रकार डॉबिन को 
सिद्धान्त लेमाक के सिद्धान्त से भिन्न है ? 
ए/॥४६ 76 6 पक्काए. एमरलंएस्‍2ट5. ण चाय फिडछणाए.. जी ९१०० 
[एंणा ? जठफ तएलटड 7>काभाएड पील्काए जी हस्‍तापांजां ऑींलि एज 
चार 6007 एणी व.&आाहछाएां: ? ः 

3 विंकासवाद से आप क्या समझते हैं ? डाथिन के विकासवादी सिद्धान्त का 
वर्णन कीजिये । लेसार्क का सिद्धान्त डाबित के सिद्धान्त से किस तरह भिन्न है ? 
'फग्डा 00 १0०४ पतश्षधबात छए #रजग्राता ? 0008 80. 8९९0 प। 
रण एशब्ाशा।'ड8 फाग्रणफांल्ड छा 2एतंपाजा जिठए 0068 [.बग्ञाशटॉट5 
कोटि #णा 978908॥87 ? 

4. डावित के विकासवादी सिद्धान्त की समालोचता कीजिये । 
छड876 ॥2ए5 8 १207ए 0० 8एणंपरॉएप- 

5. विकास का क्या अभिप्राय है ? संक्षेपतः नव्योस्क्रान्तिषादी विकास का भिरूपण 
कीजिये । 
'र्रावा 00 ए00 पा687 ए५ ण्एबाएणा ? (९6 या छाली वाल गावात 
ल्श्राएणा९४ 0 शारएलआ ९तरपरांजा- 

6 उन्मेषवाद पर सक्षिप्त टिप्पणी लिखिये । 
तार 3804 306 ठत्र समालएरएए! ४४०0786॥. 

7. लॉयड मॉर्गन के नव्योत्कान्तिवाद की आखोचनारमक व्याख्या कीजिये । 
छांपएछ 8 ९७९४॥ 8९ए००७०६ एणी प्रणव शणएबा'बष.. शायर हध्यां 
छ००एघएा. 

8, विकासवाद का आप क्या अथ्थ समझते हैं ? बर्गंसों के विकासवादी सिद्धान्त के 
विशिष्ट लक्षणों को समझाइये । 
शफ्रक त0० इ०प.. परगतशअंबात फ.. €स्‍॑घाएणा ? सरकावाा 2 
ध्राडप॥0४ ४९ 6800728 0 8&६2507'8 ६6077 ० ०एए॑ंग्रधं०॥ ? 


यन्त्रवाद और अ्रयोजनवाद 
( शॉड्टोडकांशाा अचतें प्र/ंटणाणहुए ) गा 


दाशलिक संसार से सृष्टि की विविध घटनाओं की व्याश्या देतू दो परस्पर 
बिरोघी सिद्धाल्त प्रतिपादित किए गए हैं, इनमे एक को 'यल्तवाद' का सास दिया 
गया है, और दूसरे को 'प्रयोजनवाद” का । 'पत्रवाद', जैसा कि इसके नाम से दी 
स्पष्ट होता है, ससार की सभी घटनाओं की व्याख्या याग्त्रिक नियमों के आधार पर 
करता है। इसके अनुसार जैसे एक यन्त्र की क्रियायें प्रक्रियायें कार्यकारणता जांदि 
लियमों से अन्ध रूप में चलती रहती हैं, बैसे ही विश्व की समस्त घंटनायें संगठन 
[प्राध्ह्प्धधं०१), विंगठन ([भर्मग्राबडाबां०प) भादि कुछ भौतिक नियमों आरा 
बिना किसी प्रयोजन के चलती रहती हैं । जिस प्रकार यन्त्र के संबालन भें यत्त्र का 
अपना कोई उद्देश्य निहित नहीं रहता, उसी प्रकार विश्व की गतिशीलता में भी 
विश्व का अपना कोई सम्प्रयोजन (?77908) विद्यमान नहीं रहता मेह' 
(यस्त्रवाद) जड' ओर चेतन मे कोई गुणात्मक भेद नहीं करता और चेतन को जड़ 
का ही सर्वाधिक विंकेसित एंव जटिलतम रूप मानता है। इसका कहना है कि जड़ 
वस्तुओं की क्रियाओ के समान ही चेतत की जियायें भी पूर्णतया अपने:कारणों से 
लियस्त्रित होती हैं। धर्म, काव्य और कला सब जड़े परमांणुओं एवं शाधाथनिक्र 
पदायों की क्रीडायें मात्र हैं। सृष्टि की व्याख्या के दूधरे सिद्धान्त अ्रवोजनवाद' के काम 
से भी उसका अर्थ स्वतः ही इजित होता हैं। यह तिद्धांत (प्रयोजनवाद) संसार के 
हमंग्र चना-कम की पृष्ठंभूमि में एक विशिष्ट अधोजन' का अतिफादम करता है और 
कहता हैं? कि सभी घटाने इस प्रयोजन की प्रोग्ति के लिए भघढित हो रही'हैं। 
इसकी साज्जतां "है कि जिस प्रकार बरेतंत आणियों! कही सियायें किन्हीं विशेष 
प्रयोजनों से प्रिय टुआा करती हैं; विध्ायोजन कभी तहीँ होती; ' उसी: प्रकार बगत्‌ 
की किया दे भी सबंदों एक भा शुझा अयोजनों को सिश्ि-हेतु ही हुआ करती हैं 
सिएई ह४ कप में गहीं । हंसके अशुकार विशककोई करन भहीं है जिसंका बढनसूकम 


१0 पोश्चात्य दर्शन. 


कतिपय भौतिक नियमों के द्वारा चलन रहा हो, वरन्‌ एक सुथ्यवस्थित योजना है 
जिसके मूल मे एक विश्व-चेतना (एगराश्थउश्ं (०ाइट7/0प78658) या समष्टि-बुद्ध 
( एप्रएटइ४ध [ाथाए्क्षा०८ ) कार्य कर रही है। दर्शन के इतिहास में यन्त्रवाद 
क्षौर प्रयोजनवाद दोनों के अनेक समर्थक हुए हैं ओर दोनो ही पक्षों के विचारको 
मै अपने अपने मतो की पुष्टि में अनेक तर्क उपस्थित किए हैं; परन्तु, यहाँ हम 
केवल कुछ ही आधुनिक दार्समिकों के क्रिकारों का विवेवन करेंगे। पहिने हम 
पन्त्रवाद को लेते है और तदुपरान्त प्रयोजनवाद को प्रस्तुत करेंगे । 


पनन्‍त्रवाद 
( (०८४४7) ) 
. इेकार्टे (0:5087/65) 


आधुनिक दर्शन मे यन्त्रवाद का प्रारम्भ फ्रैच दाशेनिक डेकार्टे से होता है । 
डेकार्ट दाशंनिक होने के साथ-साथ एक महान्‌ गणितज्ञ भी थे । अस्तु उनके दर्शन 
पर गणित की भारी छाप पडी थी, जो कदापि अस्वाभाविक नही है। उन्होने गणित 
की विधि के अनुसार सम्पूर्ण विश्व की यन्त्रवादी व्याख्या करने का प्रयत्न किया है। 
उनका मत है कि ईश्वर और आत्मा के अतिरिक्त ससार की समस्त वस्तुएँ पुदूगल 
और गति से विकसित हुई है। बडे ही मामिक रूप मे बहु स्वयं एक स्थान पर 
कहते हैं, 'यदि मुझे केजल पुदगल मिल जाय तो मैं समग्र विश्व की रचना कर 
सकता हूँ।' 
4. स्पिनोजा (59॥028 ) 


स्पिनोजा ने डेंकार्टे के यन्त्रवाद मे कुछ कमियो का अनुभव किया, अत 
उस्होने अपने दर्शन से उस कमशियो को दूर करते का प्रयास किया। ज॑सा कि 
कपर इ्ॉज़ित किया गया है, डेकार्ट ने आत्मा को यन्त्रवाद की परिधि से बाहर रस्ला 
था, क्योकि उनके मत के अनुसार आत्मा स्वभाव से स्वत्तन्त्र है और यन्त्रवाद मे 
स्वतन्ध्ता को कोई स्थान नही है। डेका्टे से अपना मतवेभिन्‍न्य प्रकट करते हुए 
स्पिनोजा कहते हैं कि वास्तविकता यह है कि आत्माये भी मन्ज्रवाद की सीमाओं से 
बाहर नही है । बे भी विश्व के यान्त्रिक नियमो के उसी प्रकार अधीन है जिस प्रकार 
अन्य निर्जीव बस्तुएँ । उत्त ( आत्माओं ) को स्वतन्त्र समझना हमारा बहुत बढ़ा 
श्रम है, मनुष्य के कार्य भी अपने कारणों से वेसे ही नियन्त्रित है जेसे भौतिक जगत 
के अन्य भय । डेकार्ट ने विचार (3४०प8४ ) और विस्तार ( छलका है| 
को दो शिन्न भिन्न द्रग्यों, सनस ( था आत्मा ) और पुद्चल, केगुणों के रूप छे 
क्रणा भा । रिपियोजा केवल एक हो इल्य को स्वीकार करते हैं और अहते है कि 


यन्त्रवाद और प्रयोजनवाद ह६। 


विचार और बिस्तार इसी एक द्रव्य के दो सुण (8४(४४9७(८5) हैं। अध्लु अफ्ने 
इसी मूल सिद्धान्त के आधार पर वह मह प्रतिपादित करते हैं कि जमत्‌ की बैचररिक 
( अर्थात्‌ मानसिक ) तथा भौतिक धठसायें दोकों समान रूप से अन्य के स्वशाव 
( 9887८ ) से नियन्त्रित हैं। उनका सत है कि सखार में न तो कोई स्थाज स्क- 
तन्जला को है और न ही उहं श्य या प्रयोजन को । आत्मायें और जम पदार्थ दोसो 
ही विश्व की यान्त्रिक व्यवस्था के कड़े पाश में आबद्ध हैं। जिस प्रकार जिमुज की 
विशेषतायें उसके अपने स्वरूप एवं स्वभाव से निर्धारित होती है, उसी कार द्वव्स 
के स्वरूप तथा स्वभाव से विश्व की समस्त घटनाये भी, चाहे वे विचार के क्षेत्र में 
हो था बिस्तार के क्षेत्र मे, निर्धारित होती हैं। जैसे त्रिमुज की यह एक अनिवार्य 
विधेषता है कि उसके तीनों कोणों का योग दो समकोणों के बराबर हो, वैसे ही 
द्रव्य के लिए यह नितात आवश्यक है कि उसकी अभिव्यक्ति यह ससार हो । 


हमने ऊपर की पक्तियों मे डेकार्टे तथा स्पिनोजा के जिन यम्त्रवादी सिद्धांतों 
को प्रस्तुत किया है वें दोनो “दार्शनिक यन्जवाद' (]श050:#08 'शव्टाइ फजआा 
के अन्तर्गत आते है । निस्सदेह डेकाट के दर्शन में दाशनिक यग्त्रवाद उतने विकास 
को श्राप्त नहीं हो पाया है जिलसा कि स्पिनोजा के दर्शन में । वास्तविकता तो यह है 
हिपनोजा के दशेन में हमे उसके पूर्ण रूप का दर्शन होता है। अब हम आगामी 
पक्तियों मे सक्षेप से स्पेन्सर (5907067) तथा डाबविन (087%77 ) के यन्त्रवांदी 
सिद्धातो को उपस्थित करेंगे, जो “वैज्ञानिक यन्त्रवाद! ($टाथयाधाीए 'शण्लाध्ताशा॥) 
के बडे महत्वपूर्ण उदाहरण है। 
3. हब स्पेन्सर (प्रधाफणला 5फलाट्टा) 

एमेरिकन दाशंनिक हबंटे स्पैन्‍्सर का विकासबादी सिद्धात, जिसकी विस्तृत 
व्याख्या हम पूर्व अध्याय में कर चुके है, यन्त्रवादी सिद्धांत है। उनका मत है कि 
विश्व की आधारभूत सत्ता एक अज्ञेय (एग्राट709५०४०) सत्ता है, जिसके तीत 
रूप -- पुदुगल, गति और शक्ति हैं। सम्पूर्ण सूष्टि का विकास इन्ही तीन रूपों से 
हुआ है | आरम्भ मे पुदूगल गैस के मेधो (00005 ०! 8985) के सदृश समग्र विश्व 
में फैला हुआ था | उस समय यह पूर्णरूपेण एकरस अवस्था ( ॥070 2८760 (६ 
8(87८) में थां और इसमे जटिलता का सर्वथा अभाव था । समय की गति के साथ 
धीरे धीरे पुदुंगलल के गैस के मेष सगठन के यान्त्रिक मिथम के अनुसार पहिले 
घनीभूत हुए, और तदुपरात विगठन के यांत्रिक नियम से क्रमश: उनका पृथक्करण 
हुआ । इस प्रकार अगणित सौर-मष्डली (50[7 5ए8८75)- ग्रहों क्या उपग्रहों 
की उत्पत्ति हुई। ग्रहों में हमारी पृथियी भी एक थी । यृवित्री घीरे धीरे ठंडी होगे 
लगी, और जब उस पर वुक्त वाताबरणं का निर्माण हो गया, तथ गहिले वनस्पति 
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की उत्पत्ति हुई बौर तत्पश्चात जीवन का प्रादुर्भाव हुआ । जीवन अपनी आरम्मिक 
स्थिति में एकरूप तथा एकरस था, क्रमश संगठन तथा बिगठत के यात्रिक निभ्मों से 
एकरूप तथा एकरस जीव से अनेक प्रकार की जीवयोनियों का विकास हुआ । जीव- 
धारियों का विकास जब अपनी उच्चतम सीमा तक पहुँचा तब मस्तिष्क एव चेतना 
सहित जीव उत्पन्न हुए । स्पैन्सर के अनुसार उनके यात्रिक विकास का यह अध्तिम 
सोपान था। 
4 डांयिन (28४यं0) 

यद्यपि सॉत्सर ने विश्व की यात्रिक व्याख्या बडी ही सुन्दर रीति से करने 
की चेष्टा की थी और साथ ही साथ जेबिक विकास के मूल सिद्धान्त भी निर्धारित 
किये थे, तथापि जीव-विकास के क्षेत्र मे यात्रिक क्रम को पूर्ण वंज्ञानिक पद्धति से 
निदिष्ट करने का कार्य अब भी शेष रह गया था । यह कार्य इगलैण्ड के विख्यात 
जीवशास्त्री (870]02058) डाविन द्वारा सम्पन्न हुआ। डाॉविन का कथन है कि 
जीव-जगत्‌ के समस्त स्तरों की व्याख्या केवल यात्रिक नियमों के आधार 
पर ही की जा सकती है, उतकी व्याख्या करमे के हेतु ईश्वर जैसी किसी जगप्नियत्री 
शक्ति के अस्तित्व की कल्पना करने की कदाषि आवश्यकता नहीं है। उन (डािन) 
के अनुसार यह ससार एक अत्यन्त विशाल यत्र के सदृुश है जो कुछ नियमों के 
अनुसार चला करता है। इन नियमो को प्राकृतिक नियम (.3७/$ ० ९१।घ०) 
कहा जाता है और इन्ही के अनुसार ससार के समस्त परिवर्तन हुआ करते है । 
उदाहरण के रूप में 'प्राकृतिक चुनाव' (७पा३। 5०[5000॥) तथा “योग्यतम का 
अवधेष' ($97५५8] ० ॥6 ल्‍48०98) आदि ऐसे नियम है। डाविन कहने है 
कि पृथिवी पर जीवन का उद्गम हो जाने के उपरान्त अधिकाधिक ऊँची थोनियो 
का विकास भी उक्त यात्रिक नियमो के आधार पर ही हुआ है । 
समाझरोचना 

(]) यत्रवादी दार्शनिको की यह गर्बोक्ति है कि उनके द्वारा दी गई 
सुप्टि की घटनाओ की व्याख्या सर्वाधिक सफल व्याख्या है। वैज्ञानिक एवं सफल 
व्याख्या का लक्षण है 'कम से कम सप्रत्ययो ((०॥0०००॥$) के द्वारा व्याख्या 
करना । यत्रवादी कहते है कि उन्होने केबल तीन प्रत्ययो - पुदगल गति एवं शक्ति 
के द्वारा ही विश्व की व्याख्या कर दी है, इससे अधिक सरल और कौन सी व्याख्या 
हो सकती ? परन्तु यदि यत्रवादियों से यह कहा जाय कि तीन प्रत्ययों के स्थान पर 
केवल एक प्रत्यय 'ईश्वर' (जों एक सर्वशक्लिमान एवं चेतन सत्ता है) के द्वारा ही 
ससार की व्याख्या की जा सकती है, तब क्‍या वे यह स्वीकार नही करेगे कि उनकी 
उ्याख्या से भी अधिक सरल एवं सफल यह दूसरी व्याख्या है ? 

(2) आधुनिक विज्ञान की अनेक गवेषणायें भी विश्व को यात्रिक व्याख्या 
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का अनेक क्षेत्रों में निरांकरण करती' हैं । इन गवेबणाओं ने यह प्रमाणित कर दिया 
है कि नक्षत्रों और प्रमाणुओं की गति-विधियों पर यांत्रिक मिथम कदापें लागू 
नहीं होते । पंरमोणओं की गति के विषय में तो विज्ञान को एक बड़ी ही अनोखी 
घोषणा है, वह है --- 'अभियन्त्रितता का नियम! ( कांह्रलफीर 0ी वातलत्त- 
प्र/ं8809) । यत्र वाद पर विज्ञान द्वारा इससे बड़ा प्रहार और क्या हो सकता है ? 

(3) जब हम अपने दैनिक जीवन में जहाँ कही भी थोड़ी सी व्यवस्था एवं 
जटिलता का दर्शन करते हैं तो उसकी पृष्ठभूमि मे किसी कुशाग्र वृद्धि की ही कल्पना 
करते है। इसी प्रकार व्यवस्था, सामञ्जस्य एवं जटिलता से परिपूर्ण इस अत्यन्त 
विशाल सृष्टि को देखकर दाशंनिको का यह अनुमान नितान्त स्वाभाककि एबं तक 
संगत है कि इसकी रचना किसी ऐसी सत्ता ने की है जो सर्वबेश्ञ एवं सर्वशक्ति- 
सम्पन्न है। स्पैन्सर ने इस विश्व की आधारभूत सत्ता एक अज्ञात सत्ता बताई है, 
जिसके मुख्य रूप (80705) पुद्गल, गति एवं शक्ति हैं। यदि वहू इस अज्ञात सत्ता 
को 'अध' न बताकर “चेतन' कहते तो उनकी जमत्‌ के व्यापारों की व्याख्या अधिक 
युक्तियुक्त होती | केवल जड-तत्त्व तथा बुद्धिहीन भौतिक शक्तियों द्वारा विश्व की व्याख्या 
करने की चेष्टा का उपहास करते हुए बडे ही रोचक ढग से एक विचारक ने कहा 
है कि इस सुन्दर एवं सुव्यवस्थित ससार को अन्ध भौतिक परमाणुओ का परिणाम 
कहना उतमी ही बडी मूर्खता है जितनी बडी मू्खंता है यह कहना कि शैब्सपियर 
(8॥9०७॥7०8१९) के महान्‌ नाटक “हैम्लेट' (प्रक्म0/४/) की रचना इगलेण्ड के 
एक मुद्रणालय के आकस्मिक विस्फोट से स्वत ही हो गई । 

(4) यांत्रिक नियमों के द्वारा जीव-जगत्‌ की व्याख्या करना इसलिये भी 
सम्भव नहीं है क्योकि जीव और यत्र मे कुछ ऐसे मौलिक भेद है जिन्हें अस्वीकार 
नही किया जा सकता। ये भेद निम्न प्रकार से है -- 

(क) यत्र मनुष्य की सृष्टि है, जब कि जीव की उत्पत्ति नैसगिक रूप से 
स्वतः होती है। कोई भी व्यक्ति अपने बृंद्धिहौशल से जीव का सृजन नहीं कर 
सकता । 

(सख्त) यत्र के अवयवों मे बाह्य सम्बन्ध (2>7९7794] 72[800॥) हीता है, 
किन्तु जीव के अवयवो (अर्थात्‌ अगो) में आन्तरिक सम्बन्ध ([078] #<धंणा) 
होता है । यत्र के अवययों में बाह्य सम्बन्ध का अभिपष्राय यह है कि यजत्र को अपने 
अवयवयों पर पूर्णतया निर्मर करना पड़ता है, परन्तु यत्र के अवयब यत्र पर कदापि 
मिरभैर नहीं करते । यत्र का एक भी अवयवब यदि न हो या वह ठोक कार्य न करता हो 
तो सम्पूर्ण यश्न की ही क्रिया बद हो जाती है, परन्तु यत्र के अवयवब यंत्र से पृथक भी 
अपने ही रूप में विद्यमान रहते है । उदाहरण के रूप में स्प्रिग के न रहने पर अथवा 
उसकी बिगड़ जाने पर घड़ी एकदम कार्य करना बन्द कर देती है, किन्तु स्प्रिग घड़ी से 
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पृथक भी रह सकता है । दूसरी ओर जीव के शरीर और उसके अग्रो का पारस्परिक 
सम्बन्ध स्वंथा दूसरे ढग का होता है। यहाँ अग और अगी एक दूसरे पर पूर्ण रूपेण 
आधारित रहते है । शरीर के किसी अग, जैसे कि आँख, नाक, कान आदि को यदि 
शरीर से पृथक्‌ कर दिया जाता है तो उससे केवल शरीर की ही क्षति नही होली, 
बरन्‌ वह अग भी पूर्णतया शक्तिहीन हो जाता है । 

(ग) यत्र किसी बाह्य शक्ति से परिचालित किया जाता है, इस बाह्य शक्ति 
के बिना वह चल ही नहीं सकता । परन्तु जीव अपने सचाबन के लिए किसी बाह्य 
चालक पर आधारित नहीं रहता, वह अपना परिचालन स्वयं कर सकता है । पुन., 
पत्र मे आत्मनियन्त्रण की शक्ति नहीं होती, परन्तु जीव में यह शक्ति होती है । 

(घ) यत्र मे वशवर्द्धन की क्षमता नहीं होती, किन्तु जीव में यह क्षमता 
होती है । 

(ड) यत्र का अपना कोई उद्देश्य नहीं होता, वह जीवो के उद्देश्यों की 
पूति किया करता है । परन्तु जीव का अपना उद्देश्य होता है, उसके कार्य कलाप 
अपने प्रयोजनों की सिद्धि-हेतु ही हुआ करते हैं दूसरों के लिए नहीं। 

(5) यत्रवादियों का कथन है कि जिस प्रकार भौतिक विज्ञान (99५०४) 
तथा रसायन विज्ञान (0॥००:४४५) के क्षेत्रों मे उसकी यात्रिक व्याख्याये सफल 
हुई हैं, उसी प्रकार जीव-विज्ञान के क्षेत्र में भी भविष्य में उन्हे गम्भीर सफलता 
की आशा है | इस विषय मे पहली बात तो यह है कि गत पचास वर्षों की वैज्ञानिक 
खोजो ने तो यात्रिक नियमो की सार्वभौमिकता के विरोध मे ही प्रमाण दिये है, 
पक्ष में नहीं । दूसरी बात यह है कि यत्रवादियों की इस प्रकार की आशा उनकी 
आशा या विश्वास मात्र ही कहा जा सकता है, इसे हम तक॑ की सज्ना तो कदापि 
दे ही नहीं सकते । 

(6) मनस के क्षेत्र मे तो यात्रिक व्याख्या और भी अधिक विफल हो 
जाती है | कारण यह है कि मनस्‌ अपनी क्रियाओ में स्वाधीन है और यंत्र अपनी 
क्रियाओं में कार्य-कारण के नियम के आधीन है। यत्र के विषय मे यह पहले से ही 
जाना जा सकता है किस परिस्थिति मे उसकी क्या प्रतिक्रिया होगी, परन्सु मनस्‌ के 
विषय में ऐसा नहीं जाना जा सकता । 

(7) यत्रवाद का सूलभूत नियम है -- 'वत्त मान की भूत से व्याख्या करना, 
अर्थात्‌ वत्तमान की स्थिति को कार्य समझ कर भूत की स्थिति मे उसके कारण को 
इंगित करना। किन्तु मालव व्यवहार की क्रियाओ में यह नियम सर्वथा असबत 
दीख पडता है । हम कोई कार्य इसलिए नहीं करते कि भूतकालीन स्थिति के द्वारा 
उसे करने के लिए बाध्य हुए हैं, वरन्‌ इसलिए करते हैं कि हमारे सम्मुख भविष्य 
का एक उच्च आदर्श है, एक झाकषंक चित्र है, जिसकी श्राष्ति के लिए हमारे छृदय 
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मैं लीवर उत्कष्ठो है। 'हमारे व्यवहार का कारण भविष्य का आंदशें अथंवो जिंश 


होना' -- यह तथ्य स्पष्ट ही यन्त्रवाद का खण्शन और प्रभीजेववाद का सण्जल 
करता है । 


प्रयोजनबाद 
( ०००४५ ) 


फ्रयोजनवाद के दो ग्रकार हैं . बाह्य प्रयोजनवाद (55९८798॥ ॥6]०००७४) 
और अआम्तरिक प्रयोजनवाद ( [70778] 720०008४ ) । हम निम्न पत्तियों से 
क्रमेण दोदो की सक्षिप्त व्याख्या प्रस्तुत कर रहे हैं : 


बाह्य प्रयोजनवाद 


( काश प्रथ०००2४ ) 

बाह्य प्रयोजनवाद का सिद्धान्त जगत्‌ और इसके सुष्टा मे एक बाह्य सम्बन्ध 
का प्रतिपादन करता है। यह जगत्‌ की रचना का प्रथोजन संसार के वहर ईश्वर के 
मनस्‌ मे मानता है। प्राचीनकाल में कुछ दाशंनिकों ने ससार के धर्टना-क्रम की 
व्याख्या इसी सिद्धात के द्वारा की थी। इसके अनुसार ईएवर जगत्‌ का निर्माण उसी 
प्रकार करता है जिस प्रकार एक घडीसाज घडी का । घधडीसाज घडी के निर्माण की 
एक योजना बनाता है। यह योजना पहिले उसके मस्तिष्क में होती है और तब 
वह इसके अनुसार घडी की रचना करता है। इस प्रकार घड़ी की रचना से घडी- 
साज अपने उद्दंश्य की पूर्ति करता है। इस रचना मे घडी के अपने प्रयोजन की 
कोई सिद्धि नहीं होती | ठीक यही बात संसार के सृजन की भी है। ईश्वर ससांर 
की रचना अपने उद्ं श्य की पूर्ति हेतु करता है , उस उहंश्य से संसार का कोई 
सम्बन्ध नहीं होता, वह घडी-साज के उदंश्य के सदृश ईएवर के मनस्‌ में ही 
ब्रिययमान रहता है । 
आलोचना 

() तकेशास्त्र की दृष्टि से बाह्य क्‍्रयोजनवाद का सिद्धात दोषषुक्त है, 
क्योंकि यह सिंद्धात ईश्वर और जगत्‌ में कोई अनिवाये या स्वाभाविक सम्बन्ध नही 
बताता । इसके अनुसार न तो जगत ही ईश्वर के लिए आवश्यक है, और न ही 
ईश्वर सृष्टि की रचना के पश्चात्‌ जगत्‌ के लिए आवश्यक है । 


(2) इस सिद्धात का दूसरा दोष यह है कि मह ईश्वर के प्रत्यय ((१७०॥0०.४ ) 
को हो दूषित कर देता है । इसके अनूसार ईश्बर जगत के बाहुर है। प्रश्व उपस्यित 
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होता है कि यदि ईश्वर जगत के बाहर है, उसके अन्दर नहीं है, तब्र बह ( कर्यात्‌ 
ईश्वर) अनन्त एवं असीम कैसे हो सकता है ? 


आस्तरिक प्रयोजनवाद 
( प्रांशयाडंं पर७/९०॥०४४ ) 

कआषन्तरिक प्रयोजनवाद, बाह्य प्रयोजनवाद के विपरीत, ससार और इसके 
रचयिता मे आन्तरिक सम्बन्ध की स्थापनां करता है। यह ससार के सृजन का 
उहूंश्य ससार मे ही निहित मानता है। होगेल, ग्रीन (0766॥6) ,ब्र ड्ले (8780[69 ) 
बोसाक (30527५०८४), लोटजे (,022) आदि इसके प्रमुख समर्थक माने गए 
हैं। इसके अनुसार यह जगत्‌ एक चेतन सत्ता की बाह्य अभिव्यक्ति है। यह सत्ता 
विश्व में सवंत्र व्याप्त तथा अनुस्यृत है। ससार से इसका अगांमी का सम्बन्ध है । 
जिस प्रकार जीव-देह अपने अग्र-प्रत्यगो द्वारा अपने प्रयोजनों का सम्पादन करता है, 
उसी प्रकार विश्व मे व्यापक चेतन भत्ता ससार की रचना द्वारा अपने स्वरूप का 
साक्षातकार करती है और स्वचेतना को प्राप्त होती है । अपने स्वरूप का साक्षात्कार 
और स्वचेतना की प्राप्ति ही जगत्‌ के निर्माण का मूल प्रयोजन है । 
समर्थक पृक्तियाँ 

(!) प्रकृति पर दृष्टिपात करने से हमे चारो ओर साधन और साध्य में 
साम॑ड्जस्य का दर्शन होता है। उदाहरण के रूप में मनुष्यो के स्वास्थ्य के लिए 
आवश्यक है कि वे जारक ( 05५8०॥ ) लें और प्राग्रार-द्विजारेय ((890०7-०॥- 
0:४७८) को फेफडो से बाहर निकाले, और वे स्वभावत यही करते है । इसके एक- 
दम विपरीत पेड-पौधों के लिए आवश्यक है कि प्रागार-द्विजारेय ले और जारक 
बाहर निकालें, और स्वभावत वे भी यही करते है। कितना सुन्दर सामज़स्य है 
यह मनुष्यों और पेड़-पौधों में ! कल्पना कोजिए कि यदि स्थिति इसके विपरीत होती 
तब क्या मनुष्यों अथवा पेड-पौधों में से कोई भी रह पाता ? स्पष्ट है कि जीव 
जगत्‌ तथा वनस्पति जगत्‌ में साधन साध्य का यह योग इस परिकल्पना को बहुत 
सीमा तक पुष्ट करता है कि प्रकृति मे प्रयोजन है। 

(2) विश्व विकास-क्रम मे निश्चित रूप से एक योजना दिखाई देती है । 
अपनी पुस्तक 'गयं॥658 ० [6 परनाण्माण्पगा०7 में हैण्डसेन (सथाए९75०7 ) 
कहते है कि प्रकृति जीवन की उत्पत्ति के पूर्व जीवन के अनुकूल वातावरण (#(॥05- 
ए।ध०6) निर्माण करने म॑ सलग्त रहती है । आरम्भ में हमारी पृथ्वी एक आग के 
गोले के सदुश थी। धीरे-धीरे इसका तापक्रम कम हुआ। इस प्रक्रिया भे सगठन 
तथा विगठन के नियमों से इसमें स्थान स्थान पर सिक्डनें पड़ गयी । इन सिफड़नो 
ते हो कहीं पर पव॑तों का रूप ग्रहण कर लिया और कही पर भति विशाल गडढो 
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का । सब बायुमाहल से. आकर्षित जल-कणशों ते गशड़ों को जल से परिपर्ण कर 
दिया और इस प्रकार पृथिवी प्र शौलों कोर समुद्रो का उद्भव हुआ । पुणचिवों की 
बह स्थिति वनस्पति को उत्पन्न करने योग्य थी, अस्तु इस पर विशिन्न प्रकार की 
वनस्पद़ियों का क्षाविर्भाव हुआ । इस प्रकार जब जीव के लिए सम्पूर्ण आवश्यक 
सामग्री तथा वातावरण का निर्माण हो ग्रया, तब जीव की उत्पत्ति हुई । हैण्ड्सल 
का मत है कि विश्व-विकास का यह क्रम यह सिद्ध करता है कि विशत्न जीवज़« 
केन्द्रीय (870०07070) है। डा० सिन्हा हैण्डसंन के मत को अधूरा बताते हैं और 
कहते हैं कि विश्व-विकास का इतना सुन्दर क्रम स्वीकार क्रके उन (हैण्डसंन) 
का विश्व को केवल जीवन-केन्द्रिय कह कर रुक जाता अपर्याप्त है। जीवन के 
आविर्भाव के लिए वातावरण की इतनी बडी तैय्यारी किसी चेतन सत्ता की उप रणा 
के बिना कदापि सम्भव ही नही है । 


(3) ध्ृष्टि के प्रत्येक स्तर पर हमे एक तारतम्य का दर्शन होता है | 
विकास-क्रम का पूर्व स्तर आग्रामी स्तर के रिए एक प्रकार की भूमिका, एक अकार 
की तैय्यारी है, और वह झागामी स्तर उससे आमे के स्तर का आवश्यक साधन है। 
उदाहरण के रूप में वनस्पति की उत्पत्ति के छिए क्योकि जड़-तत्व की आवश्यकता 
है अत , जैसा कि हमने ऊपर के अनुच्छेद' में देखा है, सृष्टि में वनस्पति के पूर्व 
जड़-तत्व का उद्भव होता है, और क्योंकि जीवन के लिए वत्तस्पति की आवश्यकता 
है, अत जीवन से पूर्ब वनस्पति की उत्पत्ति होती है । इसी प्रकार क्योकि बेतना' कै 
लिये जीव-देह आवश्यक है, अत. चेतना से पूर्व जीव-देह का आगमन होता है। 
सृष्टि-विकास के इस क्रम से स्पष्ट यह झलकता है कि सृष्टि प्रयोजनमयी है। 

(4) प्रकृति में सर्वत्र प्राकृतिक समायोजन ( प/प्रा4 8880(800/ ) 
के प्रमाण उपलब्ध हैं। उदाहरण के रूप में वृक्ष पर ही विचार कीजिए। बक्ष की 
पत्तियाँ वायुमण्डल से कार्बन-डाई-अक्साइड लेती है और इस प्रकार फेफडो का 
कार्य करती हैं। जडे पृथ्चिवी से तरी खीचती हैं और तना वायु के भयावह एवं बेग- 
पूर्ण झकोरो से वृक्ष की रक्षा का कार्य करता है। इसकी मोटी छाल इसके अन्दर 
के कोमल भागों को सुरक्षित रखती है। पुन हम देखते है कि भिन्न भिन्न भौथोलिक 
परिवेशो में भिन्न भिन्न प्रकार के पशु-पक्षी मिलते है जिनके शरीरों क्री रचना श्स 
प्रकार की होती है कि वे उन विशिष्ट परिवेशों मे सुविध।पूर्वक जीवन बापन कर शकते 
हैं। प्॑तो तथा शीतपूर्ण स्थानों में रहने वाले पशु-पक्षियो के शरीर पर बड़े-बड़े बाल 
होते हैं जिससे उन पर शीत का प्रभाव अधिक सही होता । रेमिस्तानों में दाये जाने 
वाले ऊंटो को बहुत दिनों तक प्यास ही नहीं छपती, और उनकी भर्दतें इतती' कूब्बी 
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होती हैं कि वे ऊँचे-ऊँचे वृक्षों की पत्तियाँबडी ही सरलता से ले लेते हैं | इस 
प्रकार इस प्राकृतिक सामझजस्थ से क्‍या यह विदित नहीं होता है कि प्रकृति यन्जवतत्‌ 
मही वरन उहश्यात्मक है | 

(5) यन्‍्त्रवाद की आलोचना में ऊपर यह निदिष्ट किया जा चुका है कि 
जीव-जगत्‌ में कार्य-कारण का यान्त्रिक मियम विफल हो जाता है और इस क्षैत्र के 
क्रिया-कलापों की समुचित व्याख्या प्रयोजनवादी दृष्टिकोण से ही की जा सकती है। 
प्रो० पैंटिक भी इस क्षेत्र में यान्त्रिक व्याख्या का निराकरण करते है। उनका कंथन 
है कि जीव-जगत्‌ की घटनाओं के विषय में केवल इतना ही कहना पर्याप्त नहीं है 
कि “बे 'अ! का कार्य ( ८०८४ ) है, वरन्‌ यह भी कहना आवश्यक है कि 'ब' के 
लिए ही 'अ' का अस्तित्व है, और ऐसा कहना प्रयोजतात्मक व्याख्या को स्वीकार 
कर लेना है । 

(6) यन्त्रवाद का सबसे बडा आधार है 'कार्यारण का नियम! । परन्तु 
क्या हम यन्त्रवादियों से यह नहीं पूछ सकते कि अन्ततोगत्वा विश्व की घंटनायें इस 
निधम मे आवबद्ध ही क्यो है ” क्यो नहीं विश्व की घटनायें बिना किसी कारण के 
घटित हो जाती ? क्यो नही सबंत्र अस्तव्यस्तता व्याप जाती ? इन प्रश्नों का उत्तर 
उन (यस्जबादियों) के पास केवल बही हो सकता है कि यदि विश्व का घटना-क्रम 
कार्यकारण के नियम मे आबड्ध न हो तो सब कुछ अव्यवस्थित हो जायेगा और ऐसी 
स्थिति मे हमारा जीवन ही असम्भव हो जाएगा । विचार कीजिए कि क्‍या उनके 
इस उत्तर में सृष्टि मे विद्यमान व्यवस्था का स्पष्ट सकेत नहीं छिपा है ? 


(7) अपनी पुस्तक 'दर्शन की भूमिका' ( [04 फ7८0॥ 40 7[050- 
709) मे प्रोफेसर पैट्रिक ने विश्व की प्रयोजनात्मकता के पक्ष मे एक वडा ही 
सुन्दर तक प्रस्तुत किया है। वह कहते है कि यह तो सभी को मास्य है कि विश्व 
क्रेबल परिवतेनशील ही नहीं वरन्‌ विकासशील तथा ऊध्वंगाभी भी है। प्रश्न 
उच्रस्थित होता है कि इस ऊध्वंगामी बृत्ति का कारण क्‍या है ? क्‍या कोई शक्ति इसे 
पीछे से ढकेल रही है, अथवा कोई शक्ति इसे आगे से खीच रहीहै? 'यब्त्रवादी विचारक 
कहते हैं कि यांत्रिक शक्तियाँ या कार्यवारण के नियम के अनुसार हसे पीछे से ढकेल 
शही हैं। प्रयोजनदादियों का कथम है कि आध्यात्मिक शक्तियाँ, प्रयोजमों तथा 
आदक्षों के रूप मे, इसे आगे से ख्रीघ रही है। इन दोनो व्याख्याओं मे कौन सी 
स्याख्या अधिक उपयुक्त है, इसका परीक्षण हम अपने अनुभव से कर सकते है । हम 
किश्ली परीक्षा के लिए परिश्रम करते हैं, अह॒निश अध्ययन में जुटे रहते हैं । एक 
सिल्पकार एक प्रतिमा के निर्माण के लिए अथक साक्षता करता है; स्वयं को भूल 
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जाता है। यह स़ब केसे होता है हमसे अजब शिज़्कार से इतना परिशक्षम क्यों 
हो जाता है ”? क्‍या यह सब इसीलिए कि हमारे मस्तिष्क (फ्राधा0) में कुछ ऐसे 
भौतिक एवं रासायनिक परिवर्तन होते है जो बजात्‌ हमें परिश्रम करते के लिये 
बाध्य कर देते है ? अर्थात्‌ क्‍या कुछ यांत्रिक शक्तियाँ (भौतिक तथा रासायनिक 
परियवतेनों के रूप भे ) हमे इतना परिश्रम करने के लिये पीछे से ढकेलती हैं ? 
अनुभव यह बताता है कि यह परिकल्पना, नितान्‍्त अयुक्त है। हम अध्ययत सें परिश्रम 
इसलिए करते हैं कि परीक्षा में उत्तीर्ण होने या उत्तम श्रेणी प्राप्त करते का 
उद्देश्य हमारे सम्मुख रहता है। शिल्पकार मूतति-निर्माण मे अश्षान्त' साथना इस 
हेतु करता है कि सौन्दर्य-सुष्टि का आकर्षक लक्ष्य उसके सामने रहता है। 
वास्तविकता यह है कि मानव-जगल्‌ में ऊध्वंगामी गति सर्वत्र आद्शों, मूल्यों तथा 
प्रयोजनो के आकषंण से ही होती है । अस्तु यही कहना सर्वाधिक युक्तिसगत प्रतीत 
होता है कि विश्व प्रयोजनमय है । 


यंत्रवाद ओर प्रयोजनवाद में अन्तर 
( जिडि65006 ४>8छएढछा 'ैच्टॉ।क_ताश 80 7०६००४५) 
यत्रवाद और प्रयोजनवाद की विवेचना करने के पश्चात्‌ अब हम अपने पाठकों 
के सुस्पष्ट बोध के लिए इन दोनो सिद्धान्तों के अन्तर मिम्न तालिका मे श्रस्तुत 
करते है -- 


यंत्रवाद 
विश्व की यात्रिक व्याख्या 


करना । 
प्रकृति को एक विशाल यत्र के रूप 


में समझना । 

सृष्टि के विभिन्न स्तरों में परि- 
माणात्मक भेद मानना । 

जड़-जगत्‌, जीव-जगत्‌ तथा चेतना- 
जग़त्‌ की घटनाओ मे मौलिक अतर 
न करना । 

यंत्र और सावयव रचना ( 088- 
४० ४प्टप्ा8) में भेद न मानना 
, जड़वादी दर्शन पर आधारित 


होना । 
» 07६90 87०0, 


प्रयोजनवाद 
विश्व की प्रयोजनात्मक व्याख्या 
करना । 


, प्रकृति को चेतन समझकर उसमे 


प्रयोजन मानना । 

सृष्टि के विभिन्न स्तरों मे गुणात्मक 
भेद मानना । 

जड-जगत्‌, जीव-जगत तथा चेतना- 
जगत्‌ की घटनाओं में मौलिक अतर 
करता | 

यत्र और सावयब रचना मे भेद 
मानना । 


- प्रायः अध्यात्मवादी दशेन पर 


आधारित होना। 


चाश्यात्य दर्शन 


विभिन्न विश्व-विद्यालयों में पूछे गये प्रदन 


बिश्य के सम्बन्ध में यत्रवादी धारणा का परीक्षण करिये | उसे स्वीकार अथवा 
अस्वीकार करने के लिए अपनी युक्तियाँ दीजिए । 

फकछाशा! पर6 प्राध्शाक्षाब0 ०07०७०॥४०7 ० ॥0॥5 प्रशाए४/5९ ५7 
7688079 607 30०६० ७९ ०ए' 70]९०॥78 ॥. 


यंत्रबाद के मुख्य सिद्धान्तो की आलोचना कीजिए । 


एछाइटए55 00[८9ए 48 ॥97 970095९5 0[स॥7९008/50॥ 


विश्व की यत्रवादी तथा प्रयोजनवादी व्यास्याओं को समझादये । इनमे आप 
किसे अधिक सन्तीषप्रद समझते है और क्‍यों ? 

फडफाँद्वां 8 78 76एी4॥870 390 600008048. ०0706980॥5 ० [86 
प्राएश$6.. वाणी धरा 00. ४00 ग्रात ॥076 5६(808०(07५ 870 
भा? 

क्या सृष्टि रचना का कोई श्रयोजन है ” अपने विचारों की पुष्टि तक द्वारा 
कीजिए । 

॥5 #थ6 38 8 फ़पा0088 ॥9 एाह्था070 ? 5999074 ४0प्रा श0छ३ ज्यों 
87807706॥5, 

यन्त्रवाद और प्रयोजनवाद में क्या अन्तर है * 

ए578ए६॥ 9७९8( ७९९३ ॥१6005 957 270 (८[९002५ 


पषष्ठ अध्याय 


बहुतत्त्ववाद, द्वितत्तवाद और एकतत्त्ववाद 
(एिक्चल्थॉरडफ़, फिचकस्डका 2फऊले फिक00३४०७) 


सृष्टि के ऊषा काल से ही दार्शनिकों कौ गवेषणां का यह एक अत्यधिक 
प्रिय विषय रहा हैं कि यह सम्पूर्ण सृष्टि क्या एक ही तत्व की अभिव्यक्ति है, या 
दो की, अथवा अनेक की ? अपनों खोजों के फलस्वरूप भिन्न-भिन्न दाशनिक इस 
विषय मे भिन्न-भिन्न निष्कर्षों पर पहुँचे हैं। कुछ दार्शनिक विश्व के अगणित नक्षत्रों, 
पर्बतों, बन-उपवनों, नदियों, वनस्पतियो तथा जीव-जन्तुओं की विविधताओं से 
बहुत अधिक प्रभावित हुए। विश्व की विविधता एवं विलक्षणता को देखकर उनके 
मन में यह विचार उत्पन्न हुआ कि यह विशाल विश्व 'अनेक' मूल तत्वों से उद्भूत 
हुआ है । कुछ अन्य दार्शनिको के निरीक्षण मे यह बात आईं की इस संसार मे प्रायः 
दो प्रकार की वस्तुएँ दृष्टिगोचर होती है -- एक चेतन और दूसरी अज्ेतन | अस्टतु 
ये इस निष्कर्ष पर पहुँचे कि ससार के मूल में केवल “दो ही तत्व हैं, एक मनस्‌ जो 
चेतन है और दूसरा पुदूगल जो अचेतन है। एक और श्रेणी के बविचारक भी हुए, 
जिन्होंने कहा कि इस विविधात्मक ससार के विषय में जब हम गहराई से चिन्तन 
करते है तो हमे शीघ्र ही यह दीखने लगता है कि इस ससार की बहुत सौ बस्तुएँ 
एक ही वस्तु के अनेक रूप है। जैसे कि काष्ठ से बनी मेज और कुर्सियों को देखकर 
हम यह सहज कह देते हैं कि ये सब काप्ठ के ही विकार ( ०878०6 0775 ) 
है, और इसी प्रकार लौह-निर्मित विविध पदार्थों को देखकर हम तुरन्त घोचित कर 
देने हैं किये सब लोहे के ही परिवर्तित रूप हैं । इस श्रेणी के दार्शनिकों ने यह 
निष्कष॑ निकाला कि जगत्‌ की अनेकता की पृष्ठभूमि में 'एकता ही छिपी है, और 
विश्य के जड़ और बेतन सभी पदार्थ एक ही अन्तिम तत्व के विविध रूप है । 

इस भ्रकार हम देखते हैं कि 'सृष्टि के अन्तिम तत्व के प्रश्त पर दाशनिक 
मुख्य रूप से निम्न तीन वर्गों में विभाजित हो गये : 

() अहुतत्ववाद (?]078॥»7), जिसके अनुसार सुष्टि के अमेक मूल 
तत्व हैं । 


सिमकनिलानध आन» 
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(2) द्वितत्ववाद (7004॥था॥), जिसके अनुमार सृष्टि के अन्तिम तत्व 
केवल दो है । 

(3) एकतत्ववाद ( /०9श्ा ), जिसके अनुसार सृष्टि का आधारभूत 
तत्व केवल एक है। 

अब हम उपयुक्त सत्तामीमासीय तीनो सिद्धातों की क्रमेण विवेचना करेगे ; 


बहुतत्ववाद 
(शणक्वाशा ) 

सत्तामीमासा के इसे सिद्धात के अनुसार, जेसा कि इसके नाम से विदित 
होता है, विश्व मे अनेक अन्तिम मत्ताये या तत्व हैं। यह सृष्टि की बहुरूपता, 
भिन्नता एवं विलक्षणता पर बल देता है । इसकी मान्यता है कि यह ससार अगणित 
स्वतन्त्र सत्ताओ ( [760शा०ठ०॥ ०७॥28 ) का एक यान्त्रिक समूह है। इस 
सिद्धात के प्रतिपादक दार्शनिक विश्व मे विद्यमान असख्य पशु-पक्षियो, विशाल एव 
गगतचुम्बी पंत श्रेणियों, अत्यस्त विस्तृत बनो, ग्रहों तथा उपग्रहों की विलक्षणताओं 
एवं भिन्नताओं को देखकर यह घोषित करते है कि ये सब विविधतायें किन्ही दो 
या एक तत्वों मे परिणत नहीं की जा सकती , ये विविधताये मूलत विविधताये ही 
है और सृष्टि के मूल मे ही भनेक या बहु तस्व है । 
बहुतत्व बाद का इतिहास 

दर्शन शाम्त्र के इतिहास में बहुतत्ववाद के निम्नलिखित चार मुख्य रूप 
दृष्टिगोचर होते है -- 

() यूनानी बहुतत्ववाद (96९ ९|प्रा७॥आ॥ ) 

(2) आध्यात्मिक बहु तत्ववाद ($977/04|504९ ?]7/8॥8॥7 ) 

(3) व्यवहारबादी बहुतत्ववाद (क887970 एप) 

(4) नव्य-वस्तृस्वातन्त्यवादी बहुतत्ववाद (]भ८०-१९०॥॥४॥३९ शंपावच्या ) 
4, यूनानी बहुतत्व वाद 

यूनानी दर्शन मे बहुतत्ववाद का सर्वप्रथम उदाहरण इम्पीडोकिल्स (सराएव0- 

८५5 ) के दाशंनिक सिद्धान्त मे मिलता है। इम्पीडोकिल्स ने इस सृष्टि के चार 
मूल तत्व माने हैं -- वायू, अग्नि, जल तथा पृथ्वी । इम्पीडोकिल्स के पश्चात 
ल्यूसिपस ([,०४०४०००७) के शिष्य डेमोक्रीटस (787०८7०६) ने यूलान से बहु- 
तत्ववाद का प्रतिपादन किया। डेमोक्रोट्स के अनुसार इस विश्व के अन्तिम तत्व 
असरूय भौतिक परमाणु ( 'शव/शय8॥ 8०75 ) है जो सदेव गतिमान रहते है । 
ये परमाणु गति को किसी बाह्य शक्ति या तत्व से प्राप्त नहीं करते, गतिशीलता 
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उसका स्वभ।व ही है। ये भिन्न लिन्न मात्राओं में एक दूसरे से सिथ्रित होकर 
संसार के विविध पदार्थों को जन्म देते हैं। इन ( परमाणुओं ) का कोई उद्देश्य या 
प्रयोजन नहीं है, इनकी गति कुछ यान्त्रिक नियमों से नियन्त्रित ( तलध्यां॥०त ) 
होती है और इसी हेतु सुष्टि मे किसी आकस्मिक घटना के घटित होने की कोई 
सम्भावना नही है। यान्त्रिक नियमों द्वारा परिचालित ये भौतिक परमाणु अपने 
विकासक्रम के विभिन्न सोपानों पर प्राण और चेत्तना दोनों को उत्पन्न करते हैं। इस 


प्रकार डैमोक्रीटस के मत से विश्व के समस्त पदार्थों की व्याख्या केबल जड़ परमाणुओं 
से की जा सकती है । 


एपीक्यूरस का मत है कि इस संसार का न कभी सूजन होता है और न ही 
कभी विनाश, यह परमाणुओं की क्रीडा मात्र है जो रिक्त देश (899(9 5एब०्टो 
में घुमते रहते है । इन परमाणुओं की क्रीडा एक अन्ध क्रीडा है जो स्वधा प्रयोजन- 
रहित है। केवल यात्रिक नियमों के आधार पर ससार की व्याख्या की जा सकती 
है। आत्मा के विषय मे एपीक्यूरस कहते हैं कि बहू पूर्णत भौतिक है और अत्यन्त 
सूक्ष्म पुदूगनल (76 ॥॥80८: ) से बना है। देह के नष्ट होने के साथ-साथ बहू भी 
नष्ट हो जाता है । 

रोम के विख्यात दार्शनिक कवि ल्यृक्रीश्यस ([.पल&(७५) ने तथा 
एपीक्यूरस के परमाणुवादी भौतिकवाद का समर्थन किया। उन्होंने भी जगत्‌ 
की व्याख्या रिक्त देश में घूमने वाले परमाणुओ द्वारा की | परन्तु उनका मत है कि 
परमाणु अपनी गति में स्वतन्त्र है, और इसी कारण नीचे की ओर गति में वे मुडड 
जाते है और विकसित शरोरो के केन्द्र बन जाते है । 
2. आध्यात्मिक बहुतत्ववाद 

आध्यात्मिक बहुतत्ववाद के सिद्धान्त के साथ मुख्य रूप से जर्मन दार्शनिक 
लाइब्नित्ज का नाम जुडा है। लाइबनित्ज को हम आध्यात्मिक बहुतत्ववाद का 
पिता कह सकते है। उनका मत चिद्बिन्दुबाद ( )/07080008५ ) कहलाता है, 
क्योकि उनके अनुसार विश्व के अन्तिम तत्व आध्यात्मिक परमाणु हैं जिन्हे वह 
चिद्बिन्दु के नाम से पुकारते है । 
(क) खिद्थिन्दुओं का स्वरूप 

लाइब्नित्ज कहते है कि चिद्बिन्दु अप्रसारित, अभीतिक पदार्थ है जो 
स्वभावत, आत्म-क्रियाशील (3०[-8०(४४) है। ये भोतिक बिन्दुओं ( /१॥४४८&|- 
ए075 ) तथा गणितीय बिन्दुओ (एर्थ98॥6720(009]-9077/5) से सर्वेथा भिन्न है । 
ये तस्वमीमासीय बिन्दु (१(९४७४७॥४8708 90॥॥/5) हैं । भौतिक बिन्दुओं से ये इसलिए 
भिन्न है कि इनमें कोई प्रसार नही है, और गणितीय बिन्दुओ से इनका अन्तर इस कारण 
से है कि ये बाह्य सत्तायें (0०७००४४७ 70845) हैं। लाइब्तित्म का मत है कि 


' बे वैशश्चार्तय दर्शर्त 


ये चिद्बिन्दु अनादि, अनन्त एब्र नित्य हैं, ओर साथ ही साथ ये निरवयव, अबि- 
भाज्य तथा ज्ेतन भी हैं । चिद्बिन्दुओं को एक ही चित्‌ शक्ति के खण्ड नहीं 
कह सकते, क्य्रोकि प्रथम चित्‌ शक्ति अविभाज्य है, और दूसरे यदि हम चिद्‌- 
बिन्दुओ को एक ही चितू शक्ति के विभिन्न खण्ड या रूप मान ले, तो उनकी अपनी 
स्वतन्ध् सत्ता समाप्त हो जायेगी और वे एक सार्वभीम चित्‌ शक्ति की छायामात्र 
बनकर रह जायेंगे । 
(क्ष) चिद्बिन्दुओं के प्रकार-भेद 
लाइब्क्त्जि लिदुल्विन्दुओ भे किसी प्रकार के गुभात्मक भेद्र बद्मी मानते । 
झतके अनुसार इच (सिदक्लिन्दुओ) मे केवल परिमाणात्मक भेद है। ससार मे 
खिबसमान अश्वेक प्रकार की विविधताये इन्ही परिमाणात्मक भेद्दो के कारण 
हैं । इन्‍्हीं भेद्ये के अतुसार लाइब्नित्ज ने खिद्ब्िन्दुओ को पाँच श्रेणियों 
में बिभाजित किया है । प्रथम श्रेणी के चिद्बिन्दुओ से जडतत्व निर्मित 
हुआ है । इसमे चेतन्य सुप्त रूप मे विद्यमान रहता है । इसे हम चैतन्य का क्षीणतम 
स्तर कह सकते हैं। द्वितीय श्रेणी के चिद्बिन्दु वे है जिनसे वनस्पति-जगत्‌ बना है । 
इसमे प्लैतस्य स्वप्न जेसी अवस्था मे स्थित रहता है । यह चैतन्य का क्षीणतर स्तर 
है और यहा प्राण का स्पन्दन सूक्ष्म रूप मे होते लगता है | तृतीय वर्ग के चिद्धिन्दु 
खेसतन जिदकिन्दु होते है और यह स्तर पशुजमत का स्तर है। यहाँ पशुओ का क्षीण 
अपन विखाई पडता है। चतुर्थ श्रेणी के चिदबिन्दु स्व-चेतन निद्बिन्दू होते है जिन्हे 
मानव कहां जाता है। पाचवो श्रेणी से क्रेबल एक परस बिदबिन्दु है जिसे 
लाइब्नित्ज ईश्वर कहते है । परम चिद्बिन्दु का ज्ञान स्पष्टत्रम एव पूर्ण ज्ञान है। 
यह अन्य सभी चिद्ब्रिन्दुओ की सूष्टि करता है । 
लाइब्नित्ज कहते है कि ससार मे जितने भ्री जीवधारी है वे अनेक चिद- 
बिन्दुओ के समृह है। प्रत्येक जीवधारी मे भर्थात्‌ चिद्बिन्दुओ के एक समूह में एक 
बिद्बिदु मुख्य होता है जिसे उस जीवधारी की आत्मा कहा जाता है | यह चिद्‌- 
बिन्दु जागृत तथा स्व-चेतन होता है, और अन्य चिद्बिन्दु, जिनका समूह उसका 
शरीर है, सुप्तावस्था मे होते है । 
(ग) प्रत्येक चिशजिन्दु दूसरे चिद्विन्दुओं से निरपेक्ष है 
एक प्रमुख बात लाइबनित्ज के आध्यात्मिक बहुतत्ववाद मे यह है कि वह 
प्रत्येक चिद्बिन्दू को दूसरे सामान्य चिद्बिन्दुओ से सर्वथा निरपेक्ष मानते है । उनके 
अबुसार प्रत्येक चिद्जिन्दु केवल ईश्वर पर हो निर्भर करता है। कह एक बन्द कमरे 
के सदुश होता है जिसमे कोई वातायन (५४009) नहीं होता, अर्थात्‌ अन्य 
शिद्बिन्चुओ से उसका आदान प्रदान आदि किसी भी प्रकार का कोई संस्केन्त्र 


गई होता । 


बहुतत्यवाद, हिसल्वशाद भौर एकतत्ववादे..._.. है! 
(घ) पुर्व स्थापित सामझ्जस्थ' 
यहाँ यह प्रशंन उपस्थित होता है कि जब प्रत्येक चिद्जिन्दु एक स्वतम्त 
एवं निरपेक्ष सत्ता है और दूसरे चिदबिन्दुओं से उसका कोई सम्पकक नहीं है, तो 
फिर विभिन्न व्यवितयों में परस्पर व्यवहार होना कैसे सम्भव है? 
और पुन. एक ही व्यक्ति के जीवन में भनस्‌ ओर शरीर के पारस्परिक 
सम्बन्ध की व्याख्या कैसे की जा संकती है” लाइब्नित्ज इस प्रश्न का 
उत्तर एक बड़े अनूठे ढ़ग से देते हैं | चिद्बिन्दुओ की निरपेक्षता को स्थित रखने 
के लिए वह अपने दर्शन में पूर्व॑स्थापित सामाञ्जस्य' के सिद्धान्त को ले आते हैं । 
उनका कंथन है कि यद्यपि सभी चिद्बिन्दु एक दूसरे से निरपेक्ष हैं तथापि ईश्वर 
ते उन्हे एक तन्त्र मे बाँध रखा है। इस तन्ञ को वह 'पूर्वश्थापित साम5- 
जस्य” का नाम देते है। इसके अनुसार जिस प्रकार भिन्न भिन्न प्रकार के वाद्य-यन्र 
अपना विशिष्ट स्वर रखते हुए भी एक ताल-सगीत (07८28079) उत्पन्न कर 
देते है, उसी प्रकार विभिन्न चिंद्बिन्दु अपनी स्वतन्ञ्व सत्ता एवं विशेषता रखते हुए 
भी एक सामान्य जगत की रचना कर देते है जिसमे विभिन्न व्यक्तियों में परस्पर 
व्यवहार हो सके । पुन जिस प्रकार एक घडीसाज दो घड़ियाँ बनाकर उनमे ऐसी 
व्यवस्था कर देता है कि वे दोनो एक समय बताती हैं, उसी प्रकार ईश्वर ने मनस्‌ 
और शरीर का सृजन करते समय उन्हे ऐसा बनाया है कि यदि एक में कोई क्रिया 
होती है तो उसकी प्रतिक्रिया दूसरे मे अवश्य ही दिखाई पड़ती है| इस सब के 
मूल मे, लाइब्नित्ज कहते है, ईश्वर द्वारा निर्धारित 'पूव॑स्थापित सामज्जस्य ही” 
तोहै। 
(ह) प्रत्येक चिद्विन्दु सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड का प्रतिनिधित्व करता है 
लाइब्नित्ज का मत है कि प्रत्येक चिद॒बिन्दु समस्त विश्व का प्रतिनिधि 
है, अर्थात्‌ विराट विज्व भें जो कुछ घटित होता है वह सब्र प्रत्येक चिदकिन्दु में प्रति- 
बिम्बित होता है। चित्‌ शक्षित के रूप मे प्रत्येक चिद्त्रिन्दु भे सम्पूर्ण विश्न का 
भूत, बतेनाम एव भविष्य बीज रूप में विद्यमान रहता है। खिद बिन्दु का वज्यो-ज्यो 
विकास होता है और उसमभे चैतन्य की अभिक्ुद्धि होती है, त्यो-त्यों ही बह अधिका- 
थिक विम्य को अपने मे प्रत्तिबिम्बित करता जाता है, अर्थात्‌ उतना ही अधिक 
उप्तका ज्ञान स्पष्ट होता जाता है। 
3. ज्यहारवादी यहुतत्ववाद 
आधुनिक युग मे अहुतत्ववाद का प्रतिपादन सर्वप्रथम एभेरिका के भहात्त्‌ 
दाएशनिक विलियम जेम्स ने किया। छल (क्क्ियस्र फेल्स) का बहुलालवबाद़, हीगेश 
के विः्पेक्षत्तादाद (%050भ087) की प्रतिक्रिया है ।.हीसेल ते इस बिएव को 
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एक निरपेक्ष स्वचेत्तन सत्ता (3050]006 $८- (0॥80005 (८७।॥ए)की अभिव्यक्ति 
भाना है। उनके अनुसार इस ससार की सभी वस्तुएँ एवं घटनाये उस निरपेक्ष 
सत्ता या निरपेक्ष विज्ञान (8950ए७ [66७ ) का बाह्य रूप या प्रकाश मात्र हैं । 
वे स्वय. पर आश्रित न होकर पूर्ण््पेण उस निरपेक्ष सत्ता पर ही अवलम्बित हैं । 
जीव भी उस सत्ता का ही आशिक प्रकार है और उसकी समस्त क्रियाये उस सत्ता 
द्वारा ही नियन्त्रित होती हैं। उसकी स्वतन्त्रता वस्तृत तथाकथित स्वतन्त्रता मात्र 
है अन्य कुछ नहीं । हीगेल का कथन है कि सृष्टि मे नवीनता एवं स्वतन्त्रता को कोई 
स्थान ही नही है, सम्पूर्ण नैतिक तथा सामाजिक क्रियाये भी ईश्वरीय मनस्‌ के द्वारा 
ही निमन्त्रित होती है । विलियम जेम्स हीगेल का विरोध करते हुए कहते है कि यह 
विश्व एक ही निरपेक्ष सत्ता या तत्व का प्रकाश नही है, उसके मूल में अनेक तत्व 
है जिनसे इसका निर्माण हुआ है । यह विश्व एकात्मक नही, प्रत्युत अनेकात्मक है । 
इस ससार में अनेक प्रकार की स्वतन्त्र वस्तुएँ पाई जातो है जो एक व्यवस्था 
($9$0॥) में आबद्ध नही की जा सकती । जेम्स का कथन है कि यह विश्व एक 
/शिलाकल्प विश्व ( 800: ७॥४८१५० ) नही है जहाँ सभी कुछ ईश्वर या परम 
सत्ता द्वारा पहिले ही से निर्धारित कर दिया गया है। उनके अनुसार यह विश्व 
अनिर्धारित, स्वतन्त्र एवं विविध नवीन नवीन रचनाओ से परिपूर्ण है। परिवर्तन- 
शीलता इसका मूलभूत स्वभाव है और इसके गर्भ मे अनेक प्रकार की नई नई 
प्रेरणाये छिपी है । जीव कमर करने में स्वृतन्त्र है और वह स्वय ही अपने भाग्य का 
निर्माता है। ईश्वर अनेक सामान्य चेतन सत्ताओं के मध्य एक महान चेतन 
सत्ता है। वह कोई अनन्त सत्ता नही है जो सारे ससार की घटनाओ को नियन्त्रित 
करती है । 


बविलियम जम्स कहते है कि हीगेल का निरपेक्ष सत्तावाद निराशाबाद एबं 
भाग्यवाद (#89॥5॥) को जन्म देता है और मनुष्य को अकर्मण्य, निरुत्साही तथा 
प्रमादी बनाता है। हीगेल के विपरीत वह अपने दर्शन मे सच्ची स्वतन्त्रता का 
सन्देश देते है और अशुभ (&५४॥) की समस्या का समाधान प्रस्तुत करते है । वह 
घोषित करते है कि उनका बहुतत्ववाद मालव मन मे ज्ञान की पिपासा उत्पन्न 
करता है जिससे हम अधिकाधिक ज्ञान प्राप्ति की ओर अग्रसर होते हैं। उनका मत 
है कि धर्म और नीति के क्षोत्र मे भी हमे पूर्ण स्वतन्त्रता प्राप्त है, प्रत्येक मनृष्य को 
अपना लक्ष्य और अपना शुभ चुनने का स्वय अधिकार है। 


4, सथ्य-वस्तुस्वातन्श्यवादोी बहुतत्ववाद 


व्यवहारबादी बहुतत्ववाद के सदृश नव्य-वस्तुस्वालन्त्यवादी बहुतत्ववाद 
का जरम भी होगेल के निरपेक्षसत्ताबाद की प्रतिक्रिया स्वरूप ही हुआ । परन्तु 
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व्यवहारवादी बहुतत्ववाद के सदुश यह विश्व को विविधता, विलक्षशत्रा झं 
भिन्नता पर इतना बल नहीं देता, जितना कि विचार और मूल्यों की विविधता एवं 
बविलक्षणता पर । इसकी मान्यता है कि मानसिक घटनायें उलनी ही सत्य है जितनी 
भौतिक घटनायें । उदाहरण के रूप मे “ताकिक सिद्धान्त ([.08ांट0-0वंगवए० ) 
तथा न्याय (उएश7९८) और सत्यम्‌, शिवम्‌, सुन्दरम्‌ आदि विविध मूल्य यद्यपि बाह्य 
वस्तुओं के सदृश देश और काल में स्थिति-सम्पन्न (छ>पं&०॥) नहीं हैं तथापि वे 
सत्त ( 5पर/झ5था। ) अवश्य है! यद्यपि ससार की उत्पत्ति जड-तत्व से हुई है, 
किन्तु विकास-क्रम के विभिन्न स्तरों पर नए नए गुणों की सृष्टि हीती रहती है, 
क्योकि ससार का स्वरूप यान्त्रिक न होकर प्रयोजनात्मक है और नई नई आवश्यक- 
ताओ के अनुसार नई नई वस्तुओ और मूल्यों की सृष्टि होना स्वाभाविक है। 


इस दर्शन के अनुसार ज्ञान या चेतना तथा उसके विषय में कोई मौलिक 

अन्तर नही है । बाह्य विषय ही जब स्नायु सस्थान की अनुक्तिया ( 76590॥56 ) 

द्वारा एक साथ हमारे समक्ष उपस्थित होते हैं तब वे ही हमारी चेतना का रूप धारण 

कर लेते है। इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि नव्य-वस्तुस्वातन्ध्यवाद के 

अनुसार बाह्य वस्तुओ का अस्तित्व मनस्‌ पर आश्रित नही है प्रत्युत मनस्‌ ही बाह्य 
वस्तुओ के अस्तित्व पर आश्रित है। 


बहुतत्ववाद के मूल सिद्धांत 


ऊपर की पक्तियों में बह़ुतत्ववाद के विभिन्न रूपो की व्याख्या करने के 
उपरात अब हम उसके मूल सिद्धातो का निर्धारण समुत्रित रीति से कर सकते है । 
ये सिद्धांत इस प्रकार है .-- 

!, भूल तत्यों को अनेकता “- विश्व का मूल तत्व एक नहीं अनेक है । ग्रे 
मूल तत्व कुछ बहुतत्ववादियो के अनुसार भौतिक है और कुछ के अनुसार 
आध्यात्मिक । 

2. बाह्य सम्बन्ध -- इन मूल तत्वों ( भोतिक एव आध्यात्मिक दोनों ) में 
परस्पर आन्तरिक सम्बन्ध नही, वरन्‌ बाह्य सम्बन्ध है । 

3. घटनाओं की नवीनता - विश्व की व्यवस्था पूर्ब-नियन्त्रित (786-(&0- 
77860 ) नहीं है। अत विश्व में सदेव नवीन नवीन घटनाये हुआ करती है और 
नित नूतन वस्तुओं एवं मृल्यों की उर्त्पत्ति होती रहती है। 

4, कर्म की स्वतन्त्रता -- मनृष्य को कर्म करने की स्वतन्त्रता प्राप्त है, और 
वह अपने भाग्य का स्वयं ही निर्माता है। 

5 विचारों और भस्यों का अस्तित्व -- विश्व मे केवल भौतिक पदार्थ ही 
सत्य नही, वरन्‌ विचार तथा मूल्य भो सत्य हैं । 


ड्ह पाश्यारव दर्शत 


शभालोर 
बहुतत्वबाद के पक्ष में युक्तियां 


बहुतत्ववादी दाशंनिको ने अपने पक्ष के समर्थन मे निम्नलिखित तक प्रस्तुत 
किए हैं . 

(!) बहुतत्ववादियो का सबसे प्रबल प्रमाण हमारे प्रत्यक्ष अनुभव' का है । 
उनका कथन हैं कि हमारा प्रत्पक्ष अनुभव इस तथ्य का स्पष्ट साक्षी है कि यह 
विश्व अनेकात्मक है। हमारे अनुभव में कोई ऐश्नौ मूल तत्व नहीं आता जिसे हम 
सम्पूर्ण विश्व की आधारभूत सत्ता कह सके । एकतत्ववादी विचारकों की यह एक 
कृत्रिम चेष्टा मात्र है कि वे केवल बौद्धिक के आधार पर इस विविधात्मक विश्व की 
व्याख्या एक ही तत्व द्वारा करना चाहते है । 


(2) पुन, बहुतत्ववादियो का यह कथन है कि बृद्धि से विचार करने 
पर भी ससार में अनेकता ही अनु भूत होती है। इस अनेकता को मूल रूप मे एक 
कसे माना जा सकता है ? उदाहरणार्थ भौतिक पदार्थों (जैसे कि मेज, कुर्सी आदि) 
और मानसिक घटनाओ (जैसे कि भय, क्रोध आदि) को मूलतः एक ही कैसे कहा 
जा सकता है ? 


(१) जगत की वस्तुओ में आन्तरिक सम्बन्धो का अभाव भी जगत्‌ की 
बिविधात्मकता को ही रिद्ध करता है। और जगत्‌ की वस्तुओं में केवल बाह्य 
सम्बन्ध है, आन्तरिक सम्बन्ध नही है यह तो इसी बात से स्पष्ट है कि एक वस्तु 
(जैसे कि घडे) के नष्ट हो जाने से दूसरी वस्तु (जैसे कि पुस्तक ) के स्वरूप से 
तनिक भी अन्तर नही पडता । 

(4) विलियम जेम्स ने बहुतत्ववाद की पुष्टि मे नैतिक लतना का भी 
प्रमाण दिया है। वह कहते है कि नैतिक उत्तरदायित्व थो भावना ( ४९१5० 0 
7004 7९५9०) भणर) ) बिना व्यक्ति-स्वातन्त्य के अथंहीन हो जाती है और 
व्यक्ति-स्थातन्त्य से अनेकत्व का समर्थन स्वयमेव हो जाता है । 


बहुतत्ववाद के विपक्ष में यृक्तियाँ 


यह तो स्पष्ट ही है कि बहुतत्ववाद का सिद्धात जनसाधारण की बुद्धि के 
कुछ निकट सा प्रतीत होता है, क्योकि इस विशाल सृष्टि को विविबता और 
विलक्षणता प्रारम्भ मे सभी सामान्य सनुष्यो को प्रभावित करती है | परन्त जब 
हम अधिक गहराई से विचार करते है तो हम पर यह शीजक्ष ही झलकने लगता है 
कि बहुत्तस्थवाद में कुछ ऐसी दार्शनिक कठिनाइयाँ है जिनका नि 


राकरण करना एक 
ज़त्यन्त दुष्कर कार्य है। ये कठिनाइयाँ इस प्रकार हैं -- ह 
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(+) बहुतत्ववादी दाशेनिक विश्व की अनेकात्मकता केवल अनुभव के 
आधार पर सिद्ध करने का प्रयास करते हैं। परन्तु जहाँ हयारा अनुभव हमें विश्व 
की विविधता, विजिव्रता एवं असदुझ्षता का दिग्द्शन कराता है, साथ ही साथ वह 
हैमे विश्व की एकात्सकर्ता, सदुशता तथा सापेक्षता का भी ज्ञात कराता है । ससार 
की बस्तुएँ जहाँ एक दूसरे से भिन्नतायें रखती हैं वहाँ उ्तमें कुछ समानताधे भी होती 
हैं । जिन वस्तुओं में समानताये होती हैं वे किसी न किसी जाति के अच्तगंल का 
जाती हैं। जिन जातियो मे पुन. कुछ सदुशतायें होती हैं उनका संमावेश अपने से 
बड़ी जातियो के अन्तर्गत हो जाता है। और ये बड़ी जातियाँ फिर अपनी समात- 
ताओ के कारण किन्‍्हीं और भी बड़ी जातियों के अन्तर्गत समाहित हो जाती हैं । 
इस प्रकार जब हम सृष्टि की अनेकताओ की पृष्ठभूमि मे निहित एकता के पहलू 
पर दृष्टिपात करते है तो समग्र विश्व शने शने हमे एकरूपता मे सिमटता दिखाई 
देता है । 


(2) बहुतत्ववादी अपने पक्ष का समर्थन बौद्धिक विचार के आधार पर 
भी करने का प्रयत्न करते है। परन्तु बौद्धिक विचार तो अनुभव से भी अधिक 
जगत्‌ की एकात्मकता की ओर हमारा ध्यान आक्ृप्ट करता है। ज्ञान और विज्ञान 
दोनो की ही आधारशिला 'सुप्टि' की एकछूपता का सिद्धात है। इस एकरूपता के 
अभाव मे किसी भी प्रकार के ज्ञान का उद्भव सम्भव ही नहीं है, और साथ ही 
साथ इसको स्वीकार किए बिना किसी भी प्रकार के वेशानिक नियमों का निर्धारण 
अशक्य है, क्योकि विज्ञान के नियम सार्वभौम होते है । 


(3) बहुतत्ववाद ससार के पदार्थों मे बाह्य सम्बन्धों का प्रतिपादन करता 
है । विचार करने पर हमे ज्ञात होता है कि न्‍्यायशस्त्र की दृष्टि से बहुतत्ववाद का 
यह सिद्धात युक्तिसगत नही है। यदि पदार्थ एक दूसरे से पूर्ण स्वतन्त्र एवं निरपेक्ष 
है, तो उनमे सम्बन्ध की स्थापना हो हो नहीं सकती । उदाहरण के रूप में यदि 'क' 
और 'ख' दो स्वतन्त्र पदार्थ है, तो उनमें सम्बन्ध स्थापित करने के छिए एक तीसरे 
'ग! पदार्थ की आवश्यकता होगी । परन्तु “ग! भी तो “क' और 'ख' से स्व॒तन्त्र एवं 
निरपेक्ष पदार्थ है। अत. उसका'क ओर “ख' से सम्बन्ध स्थापित करने के लिये एक चतुर्थ 
पदार्थ 'घ' की आवश्यकता होगी और इसी प्रकार यह क्रम आगे भी चलेगा। ऐसी स्थिति 
में स्पष्ट ही है कि 'अनवस्था दोष' (7%&809 ० [7॥त6 २ि८९४९४५) उत्पन्न ही 
जाएगा । इसके अतिरिक्त जब हम ससार की बस्तुओ का सूक्ष्मता से निरीक्षण करते 
है, तो हमे विदित होता है कि विभिन्न वस्तुएँ एक दूसरे को सिश्चित रूप से प्रभा- 
बित करती हैं। उदाहरणार्थ अग्नि पर जब जल डाला जाता है तो अग्नि बुध जाती 
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है, परन्तु जब उस पर घी डाला जाता है तो वह और भी अधिक प्रज्बलित हो 
उठती है। क्‍या इससे यह सिड नहीं होता कि अग्नि तथा जल में एक विशेष 
प्रकार का आन्तरिक सम्बन्ध है और अग्नि तथा घो मे एक दूसरे प्रक्रार का विशेष 
आन्तरिक सम्बन्ध है ? क्‍यों नहीं घी डालने से अग्नि बुझ जाती है और पानी डालने 
से अधिक प्रज्वलित हो उठती है ” इन उदाहरणो से स्पष्ट होता है कि विश्व के 
विभिन्न पदार्थ अवश्य ही आन्तरिक रूप से सम्बद्ध है। और पदार्थों की आम्तरिक 
सम्बद्धता विश्व की एकात्मकता का परिचायक है । 


(4) मनस्‌ और शरीर के पारस्परिक सम्बन्ध की व्याख्या भी बहुतत्ववाद 
के समर्थकों के लिए एक सर दर्द रही है। उनके ही मत से जब मनस्‌ और शरीर 
एक दूसरे से तत्वत भिन्न हैं, तब उन (मनस्‌ और शरीर) में परस्पर अन्तक्रिया 
(एए0६। ॥॥27400॥ ) कंसे होती है ” तकेशास्त्र का नियम है कि जब तक 
दो बस्तुओ मे कुछ न कुछ समानता न हो तब तक उत्तमे परस्पर क्रिया-प्रति- 
क्रिया होना सम्भव नही है। इसी हेतु बहुतत्ववादी और द्वितत्ववादी दोनों ही मनस्‌ 
तथा शरीर के पारस्परिक सम्बन्ध की समस्या का यथोचित समाधान नही कर पाये 
है। हम देखते है कि लाइब्नित्ज, डेकार्टे आदि के द्वारा दिये गये इस समस्या के 
समाधानों में अनेक ताकिक दोष विद्यमान है। इन्ही दोषो ने आगे चलकर दाशंनिक 

चिन्तन के क्षेत्र में एकत्तत्ववाद का मार्ग प्रशस्त किया है । 


($) हमारा सामान्य अनुभव और वेज्ञानिक ज्ञान दोनों यह बताते है कि 
जगत्‌ में विविधताओ और विलक्षणताओं के साथ साथ बस्तुओ और जीवघारियों मे 
सहयोग, सुध्यवस्था तथा तारतम्य भी विद्यमान है। बहुतत्ववाद के सम्मुख यह प्रश्न 
उपस्थित होता है कि जब विश्व में अनेक स्वतन्त्र एबं निरपेक्ष तत्व है, तो विश्व में 
व्यवस्था कैसे दृष्टिगोचर होती है ” बहुतत्ववाद के भिन्न भिन्न मतो (जिनका हमने 
ऊपर उल्लेख किया है) भे इस प्रश्न का उत्तर भिन्न भिन्न प्रकार से देने का प्रयत्न 
किया गया है। परन्तु उनमे कोई भी उत्तर सतोघप्रद प्रतीत नहीं होता । जैसे कि, 
यूनानी परमाणुवादी दा्शनिको ने विश्व के अन्तिम तत्व असख्य परमाणु बताए है। 
ये असल्य परमाणु, जो इन दार्शनिको के अनुसार अन्ध और अचेतन है, मिल-जुल कर 
कैसे एक सुब्यवस्थित ससार की रचना करने में समर्थ हो जाते हैं यह समझ में नहीं 
आता । 

पुन: आध्यात्मिक बहुतत्ववादी लाइब्नित्ज ने विश्व की व्यवस्था एवं सामञ्जस्थ 
की व्याख्या अपने 'पूर्व-स्थापित सामण्जस्य' के सिद्धान्त के आधार पर करने की 
जेष्शा की है। उनका मत है कि जिस समय एक चिद्‌बिन्दु मे कोई क्रिया होती है 
उसी समय दूसरे चिद्बिन्दु मे भी उसकी प्रतिक्रिया होती है, किन्तु इस क्रिया 
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प्रतिक्रिय का कारण चिद्बिन्दुओ के वारस्वरिक सम्बन्ध नही, वरन्‌ ईश्वर द्वारा 
निमित पृ॒थ्वस्थापित सामझ्जस्य है। विचार करने पर ज्ञात होता है कि लाइब्नित्ज 
का यह सिद्धान्त उनके चिद्बिन्दुओ की स्वतन्त्रता के सिद्धान्त का विरोध करता 
है । सृष्टि में पूर्व-स्थापित सामञजस्य मानने से चिद्‌बिन्दुओ की स्वतन्त्रता नष्ट हो 
जाती है क्योंकि तब ते ईश्वर के हाथ की कठपुतलियाँ बनकर रह जाते हैं; और यदि 
चिद्बिन्दुओ की स्वतन्त्रता को स्थित रखा जाय, जैसा कि लाहव्नित्ज प्रयत्न करते 
हैं, तो धृर्व-स्थापित सामञ्जस्य को स्वीकार नहीं किया जा सकता और फलत: सूब्टि 
की सुथ्यवस्था की व्याख्या भी नहीं की जा सकती । 


व्यवहारबादी बहुतत्ववाद में भी इस समस्या का कोई उचित 
समाधान प्राप्त नहीं होता। कारण यह है कि इस सिद्धास्त मे भी विविध 
वस्तुओं और जीवो की स्वतन्त्रता पर बल दिया गया है; तब विश्व की 
व्यवस्था एवं सामठजस्य की व्याख्या इसमे भी कैसे की जा सकती है ” तदुपरांत, 
यह भी समझना कठिन है कि नव्य-वस्तुस्वातस्त्यवादी दाशेनिक अपने विविध 
तटस्थ तत्वों द्वारा किस प्रकार एक सुव्यवस्थित एवं तारतम्य-युक्त ससार की 
रचना कर सकते है। 

(6) हमने ऊपर देखा है कि बहतत्ववाद के पोषक सभी सिद्धान्त विश्व 
के मूल में अनेक स्वतन्त्र केन्द्रीय सत्ताये. ( ॥96ए6008॥ पशात्वों ।4॥68 ) 
मानते है। इसका फल स्वाभाविक रूप से यह होता है कि इन सिद्धान्तो मे ईएथर 
की केन्द्रीय सत्ता एकदम समाप्त हो जाती है और ईश्वर का कोई महत्व ही नही 
रह जाता । यूनानी बहुतत्ववाद तो, जैसा कि ऊपर इगरित किया गया है, ईश्वर 
जैसी किसी भी केन्द्रीय सत्ता को स्वीकार ही नही करता । हाँ, लाइब्नित्ज ने अपने 
बहुतत्ववाद मे ईश्वर को लाने की चेष्टा अवश्य की है। परन्तु उनके दर्शन मे 
ईएवर अनेक स्वतनन्‍्त्र तत्वों ( अर्थात्‌ चिदबिन्दुओं ) मे से केवल एक स्वतन्त्र तत्व 
(अर्थात्‌ चिद्विन्दु) बनकर रह जाता है, तब उसकी विश्वेषता ही क्या हो सकती है? 
और ऐसे ईश्वर को ईश्वर ही कैसे कहा जा सकता है ? विलिय्म जेम्स ने भी ईश्वर 
को स्वीकार किया है, परन्तु उन्होने जीवों के कर्म-स्वातन्त्य को सुरक्षित रखने के 
हेतु ईश्वर को अगणित सामान्य चेतन सत्ताओं मे से केवल एक महान्‌ सत्ता बताया 
है । इस प्रकार स्पष्ट है कि उन्होंने ईश्वर को अपूर्ण बनाकर ईइबर के ईश्वरत्व को 
ही नष्ट कर दिया है। चव्य-वस्तुस्वातन्त्रयवादी दाशंनिकों ने ईश्वर को मूल्यों की 
समष्टि मात्र प्रतिपादित किया है। तब क्या हम नही कहेंगे कि इम प्रकार का ईश्वर 
कुछ लोगो के लिए भले ही प्रेरणा-त्रोत हो सके, किन्तु वह धासिक निष्ठा के उपयुक्त 
जयत्‌-सुध्टा एवं जगत्‌-पालक ईश्वर कदापि न होगा । 
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हितत्ववाद 


( एप्शाआ ) 


जब हम सामान्य बुद्धि से विश्व के स्वरूप के विषय में थिचार करते हैं, 
सती हमे इसके मूल मे दो प्रकार के तत्व दिखाई पडते हैं -- एक जड और दूसरा 
चेतन । अपने चारो ओर हमे ऐसे पदार्थ दृप्ट होते हैं जिनमे चेतना या ज्ञान का 
नितान्त अभाव है, और साथ ही हमे ऐसे जीवित प्राणी दृष्ट होते हैं जिनमे 
इच्छायें एबं सकलप, भावनाये एवं संवेग, कल्पनायें एवं विचार है । स्वयं अपने ही 
व्यक्तित्व में हमे परस्पर विरोधी लक्षण वाले शरीर और मनस्‌ दिखाई देते हैं । 
शरीर स्थूल है जिसका झानेन्द्रियो द्वारा प्रत्यक्ष होता है, परन्तु बनस सूक्ष्म है 
जिसका इन्द्रिय-प्रत्मक्ष सम्भव नहीं है । जब कि शरीर देश काल प्रे सीमित होता 
है, उसके सर्वश्रा विपरीत मातसिक क्रियाये देश और काल की परिधियो से पूर्णतया 
अतीत होती है । इस प्रकार समष्टि-जगत्‌ और उव्यष्टि-जमत दोनो में हमे सर्वत्र 
'जड' और चतन दो तत्वी का भान होता है। अत अनेक विचारको ने, उक्त 
सामान्य बुद्धि के अनुरूप, यह घोषणा की है कि इस सम्पूर्ण ब्रह्मपण्ड के आधारभूत 
'जड़' और “चितन' दो पृथक पृथक्‌ तत्व है जिन्हे एक दूसरे के रूप मे परिणत नही 
किया जा सकता । ये विचारक दर्शन के इतिहास मे द्वितत्ववादी कहलाये और इनके 
मत को द्वितत्ववाद की सज्ञा दी गई। 
ट्वितत्ववाद का इतिहास 

! प्लंडो -- पाश्चात्य देशों मे द्वितत्ववाद का समर्थन सर्वप्रथम हमे यूनान 
के महान्‌ दार्शनिक प्लेटो के दाशनिक सिद्धान्त मे प्राप्त होता है । प्लैटो के अनुसार 
सृष्टि के चरम तत्व दो है -- 'शिवम्‌' अथवा 'शुभ' का प्रत्यय ( 068 ० ॥॥९ 
(०००) तथा पुद्गल ()(७८) । शिवम्‌ अथवा शुभ एक सार्वभौम प्रत्यय है 
जिसे प्लेटी ने ईश्वर के नाम से पुकारा है। वह विभू एवं चेतन तत्व है । 
इसके पूर्णतया विपरीत पुद्गल अचेतन, अशुभ एवं भौतिक है। जबकि 
शिवम्‌ नित्य एव पूर्ण प्रत्यय है, पुदुगल अनित्य एवं अपूर्ण है। प्लैंटो का 
मत है कि इन दोनो मे सर्देव संघर्ष होता रहता है, शिवम्‌ एक ओर इस 


ससार को शुभ बनाने की चेप्टा करता है तो दूसरी ओर पुद्गल इसे अशुभ की 
ओर ले जाने का प्रयास करता है ! 


2. अरस्तू -- प्लेटो के पश्चात्‌ अरस्तू ने द्वितत्ववाद का प्रतिपादन किया | 


अरस्तू का मत है कि इस सृष्टि के दो मूल तत्द है -- एक पुदुगल (१४५॥०) और 
दूसरा आकार (007) । में दोनों स्वकृप मे एक दूसरे के सबंधा बिपदीत हैं । 
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पुदूयल विशिष्ट (एध९८४|क्ष ) एवं सौमित है और काकार सर्वधौम तथा विज्ञार- 
ख्ष है । 
3. डेका़े -- आधुनिक काल मे प्रश्नम द्वितस्ववादी फान्सीसी दाशदिक डेकादें 
थे | डेकार्ट इस विश्व के दो चरम तत्व मानते हैं -- प्रदूगल तथा ससस्‌ । भदरस तत्व 
को वह द्रव्य ( &708.8708 ) की सज्ञा देते हैं। उनके अनुसार द्रव्य वह है जो 
भात्म-स्थित (927-600808204 ) एज स्वतन्त्र तत्व है, जिसे अपने अस्तित्व के खिए 
किसी अन्य तत्व या सत्ता पर निर्भर नहीं करता पड़ता। वह स्वाशित ( 8९ 
0 0एुशात०्का ) एब स्वय-सिद्ध (5९-४शतंदा। ) सत्ता है। ऐसी श्वलामें, डेकार्टे के 
मत से केवल दो ही हो सकती है -- एक पुद्गल या जड द्रव्य और दूधरा मतस्‌ या 
चेतन द्रव्य । इन दोनो द्रश्यो के गुण एक दूसरे से पृणेतआ विरुद्ध हैं। पुदगल का 
विज्लेष ग्रुण प्रसार ( «आंट्याक्ं00 ) है और मनस्‌ का विशेष ग्रुण विकार 
(00४॥0) है। पुद्गल स्थान घेरता है, किन्तु मनस्‌ स्थान तही घेरता । मनस्‌ 
चैतन्य ओर विशु [ अर्थात्‌ सर्वव्यापक ) है। पुदुंगल विभाज्य है, किन्तु भनस्‌ 
अविभाज्य है। यहाँ पर यह प्रश्न उपस्थित होता है कि जब पुदूुगल और मनस्‌ 
एकदम विरोधी तत्व है तब शरीर और मनस्‌ भे परस्पर सम्झन्क्ष कैसे स्वापित हो 
जाता है ? डेकार्ट इसका उत्तर अपने अन्तक्रियाबाब (उ7/श७&207/आ॥) के 
सिद्धान्त के द्वारा देने का प्रयास करते हैं। उनका कथन है कि सस्तिष्क के मध्य 
भाग में स्थित पीनियल ग्रन्धि (27769| 87800) द्वार ये दोसो ( ब्र्थात्‌ शरीर 
और मनस्‌) परस्पर क्रिया प्रतिक्रिया किग्रा करते हैं । 
सप्तालोचना 
द्वितत्ववाद के पक्ष में घुक्तियाँ 

() द्वितत्ववादी बिचारक कहते हैं कि उनके मत को साधारण भाषा से 
महत्वपूर्ण समर्थन प्राप्त है। साझान्य भाषा भे 'शरीर' और “मन' ये दो शब्द पृथक 
पृथक तत्वों के द्योतक समझे जाते हैं एक तत्व के नहीं। प्रोफैसर पैट्रिक बड़े ही 
सुन्दर रूप मे इस तथ्य को प्रस्तुत करते हुए कहते हैं कि कोई भी व्यक्ति यह नहीं 
कहता कि इतने वर्ग गज प्रेम है, इतने सेर आशा है, था इतने इंच विचार हैं, और 
न है यह कहता है कि तारे प्रेम करते हैं, परमाणु आशा रखते हैं या पर्वत विचार 
करते हैं। हमारी भाषा ने भौतिक पदार्थों तथा मानसिक घटनाओं का पूर्णतया 
विभाजन कर रला है, भौतिक फ्दाथों के लिए हम जिन शब्दों का प्रवोग करते हैं, 
मानसिक घटनाओं के लिए उनका प्रयोग नहीं करते ॥ 

(2) द्वितत्ववाद के समर्थक पुत: यह प्रतिपादित कश्ते हैं कि सामान्य 
अनुभव द्वारा भी उन्ही के मत का पीषण होता है। सामान्य अनुभव हमें बताता 
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है कि भौतिक पदार्थों के लक्षण मानसिक क्रियायो के लक्षणो से सवंधा भिन्न होते 
हैं। भौतिक पदार्थों एबं घटनाओ को हम अपनी पञ्चज्ञानेद्रियों द्वारा प्रत्यक्ष कर 
सकते हैं, परन्तु मानसिक घटनाओं का प्रत्यक्ष इस प्रकार कदापषि सम्भव नहीं 
है। इत (मानसिक) घटनाओं को हम केवल अल्तर्देशन (!770$96८0॥) द्वारा 
ही अनुभव कर सकते हैं। इसके अतिरिक्त स्मृति और स्वप्न इस तथ्य को और 
भी अधिक सुदृढ़ कर देते है कि भौतिक तत्व के अतिरिक्त एक मानसिक तत्व भी 
है । मानसिक तत्व के अनस्तित्व मे स्मृति एवं स्वप्न दोनो की ही सम्भावना समाप्त 
हो जाती है क्योकि दोनो (स्मृति और स्वप्न) मे भौतिक पदार्थों का स्वंथा 


अभाव ही होता है । 


(3) बहुत से दाशंनिकों तथा वैज्ञानिको ने मनस्‌-तत्ब को जड-तत्व मे और 
जड़-तत्व को मनस्‌-तत्व में घटाने का प्रयास किया है । परन्तु दर्शन तथा विज्ञान 
का इतिहास बताता है कि इस प्रकार के प्रयास कभी सफल नही हो पाये है । इससे 
यह प्रमाणित होता है कि मनस्‌ और पुद्गल एक दूसरे से पूर्णतया स्वतन्त्र चरम 
तत्थ है । 
हितत्ववाद के विपक्ष में युक्तियाँ 

() द्वितत्ववादी दाशंनिकों ने अपने मत के समर्थन में अनुभव को प्रमाण 
रूप मे प्रस्तुत किया है। अनुभव को प्रमाण तो सभी दार्शनिक स्वीकार करते है, 
परन्तु जब तक गम्भीर विश्लेषण के पश्चात्‌ उसे ठोस आधारभूमि पर स्थापित न 
किया जाय, तब तक उसे प्रमाण मान लेना भारी दाशंनिक भूल है । जीवन मे हमे 
अनेक ऐसे अनुभव भी होते है, जो विश्लेषण के उपरात केबल हमारे भ्रम सिद्ध होते 
हैं और जिनका सत्य से तनिक भी सम्बन्ध नहीं होता | अतः हमारा करुब्य यह है 
कि हम अनुभव की छानबीन कर पहिले उसे सुदुढ भूमि पर प्रतिष्ठित (८४४७(- 
»०५) कर लें और तब उसकी सत्यता में विश्वास रखे । परन्तु इसके बिपरीत 
द्वितत्ववादी बिना किसी पर्यवेक्षण ((शाल्णाहएललाणा ) के अनुभव को सहज 
स्वीकार कर लेते है और यही उनकी बडी भूल है । 

(2) बास्तबिकता यह है कि जब हम द्वितत्ववाद के मूल स्वरूप का विश्लेषण 
करने लगते है तो हम पर उसका छिछलापन शीक्र ही प्रकट होने लगता है । जब 
जड और चेतन एक दूसरे से पूर्ण स्वतत्र और विरोधी गुण वाले है, जैसा कि द्वितत्व- 
वाद मानता है, तब यह समझ मे नही आता कि इनका परस्पर सहयोग कंस हो जाता 
है ओर वें एक दूसरे से सयुक्त होकर कैसे इस विश्व की रचना कर देते है ? 
द्वितस्वबादी दाशंतिको ने इस समस्या का समाधान करने के अनेक प्रयत्न किए है, 
परन्तु गहराई से बिचार करने पर ग्रह शीक्ष ही स्पष्ट हो जाता है कि उनके ये 
सभी प्रबत्न पूर्णतया असफल रहे हैं। यूनान के महान्‌ दाएंनिक प्लेंटो ने कहा है 
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कि शुभ के प्रत्यय की छाप जब पुदुयल पर पड़ती है,शक्ष विश्व का बिकास होता 
है । परस्तु यहाँ प्रश्न यह उपस्थित होता है कि' जब स्वय प्लैटो के अनुसार शुभ का 
प्रत्मध और पृद्यल एक दुसरे के पूर्णतया विरोधी तत्व हैं भौर उनसे फिसी भी 
प्रकार का कोई समान अश या समान गुण है ही नहीं, तब एक दूसरे की “छाप को 
केसे ग्रहण कर सेता है और विश्व-सृञन में वे दोनो क्योंकर परस्पर सहयोगी बम 
जाते हैं ? तब प्लैटो के मतानुसार 'शुभ का प्रत्यय' (4068 ० ।06 0०00) छिसे 
वह ईएबर के रूप मे मानते है अपने मे सवंथा पूर्ण तत्व है। यह समझ मे नहीं आला 
कि पूर्ण होते हुए भी उसे विश्व-सूजन की क्‍या आवश्यकंता होती है ? पुनः, हम 
अरस्सू के दर्शन में देखते हैं कि यद्यपि वहु आकार (077) तया पृद्गल फो सर्वथा 
विपरीत तत्व मानते हैं तथापि यह कहते हैं कि प्रपञझुचात्मक जमत्‌ मे ये दोनों संयुक्त 
हो जाते है। पूर्णतया विपरीत एवं स्वतत्र तस्व होते हुए भी ये दोनो कैसे सयुक्‍त 
हो जाते है इस प्रश्न का कोई उत्तर अरस्तू ने नहीं दिया है । 


(3) भारतीय दर्शन में भी साख्य दाशंनिकों ने सृष्टि के बिकास में प्रकृति 
(१/४//९7)और पुरुष(96।# 07 १॥॥॥0)के सहयोग की व्याख्या करते हुए बताया है कि 
जैसे एक अन्धा और लगडा किसी एक ही गल्तव्य स्थान पर पहुँचने के लिए परल्पर 
सहयोग करके अपने उद्देश्य को त्राप्त कर लेते है, उसी प्रकार प्रकृति और पुरुष 
स्वभाव में सर्वथा विपरीत तत्व होते हुए भी अपने अपने उह्व श्यों की पूर्ति हेतु एक दूसरे 
से सयुक्त हो जाते है। ऊपर से देखने पर साख्य-दर्शन का यह रूपक आकर्षक प्रतीत होता 
है । परन्तु गभीरता से चिन्तन करने पर इसकी असगति' शीघ्र ही प्रकट हो जाती 
है । अधे और लगड़ें का सहयोग इस कारण से सम्भव हो जाता है कि दोनो ही शरीर 
धारी और चेतन हैं। यदि इनमें एक शरीर धारी किन्तु अचेतन होता और दूसरा 
बिना देहृधारी किन्तु चेतन होता तब क्‍या वे एक दूसरे का सहयोग दे सकते थे ? 
वास्तविकता यह है कि इन दोनों मे (अर्थात्‌ अन्धे और लगडे मे) तात्विक दृष्टि 
से एकता है और केवल बाह्य दुष्टि से विषमता' है, परन्तु प्रकृति और पुरुष मे तत्वत 
ही भेद है, प्रकृति है अचेतन किन्तु सक्रिय और पुरुष है चेतन किन्तु निष्क्रम । 

(4) आधुनिक द्वितत्वाद का अवलोकन करने से ज्ञात होता है कि उसकी 
सर्व-महत्वपूर्ण समस्या शरीर और मनस्‌ के पारस्परिक सम्बन्ध की समस्या है। 
डेकार्ट ने (जेंसा कि हमने ऊपर देखा है) इस समस्या का समाधान सस्तिण्क में 
स्थित पीनियल-्रथि द्वारा करने की चेष्टा की है, परल्तु विचार करने पर शीक्र 
ही प्रकट हो जाता है कि डेकार्ट की यह मान्यता दोषयुक्त है । डेकार्टे एक ओर 
मनस्‌ को पूर्णत,. अभौतिक एच अप्रसारित तत्व बताते हैं ओर दूसरी ओर उसे 


७3ि-+-+४++++:5४++++ # ४++++++>3+++ ललित +> नल नल लत 
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ही एक विशेष स्थल पर विद्यमान कहते है, इस प्रकार स्पष्ट ही वह “बदतो व्याघात 
(उन ००ा६४४४८०४०४) का दोष करते हैं। तक यह कहता है कि यदि शरीर 
और मनस्‌ परस्पर क्रिया-प्रतिक्रिया करते हैं तो उनके मूल मृत स्वरूप मे कुछ समा* 
मता अवश्य होनी चाहिए अन्यथा अत्यन्त विरोध मे यह सब सम्भव ही नहीं हैः । 
डका्टे ने दोनो मे अत्यत विरोध बता कर अपने मार्ग मे अनेक काटे बिछा लिए हैं। पुनः 
आधुनिक विज्ञान के दृष्टिकोण से भी जब हम डैकार्ट के शरीर और मनस्‌ के पारस्परिक 
सम्बन्ध के सिद्धान्त अन्तरक्रियावाद पर विचार करते है तो भी यह सिद्धान्त अग्राह्म' 
ही प्रतीत होता है। वर्तमान विज्ञान शक्ति-सरक्षण के नियम (.89 ० ०092- 
भबाता एणी 40679) का प्रतिपदन करता है। यदि शरीर मनस्‌ 
पर प्रतिक्रिया करता हैं तो भौतिक शवित का ह्ास होता है और 
मानसिक शक्ति की अभिवृद्धि और इसी प्रकार जब मनस्‌ शरीर पर 
प्रतिक्रिया करता है तो मानसिक शक्ति का ह्वास होता है और शारीरिक शक्ति 
की अभिवृद्धि । स्पष्ट ही है कि इन परिवर्तनों में शारीरिक शक्ति का कुछ अश 
मानसिक शक्ति का रूप घारण कर लेता है और मानसिक शक्ति का कुछ अश 
ज्ारीरिक शक्ति का रूप। परन्तु क्योंकि डैकार्ट शक्ति के एकत्व को स्वीकार नही 
करते, अत उतका सिद्धान्त शक्ति सरक्षण के नियम का विरोध करता है। 


शरीर और मनस्‌ के पारस्परिक सम्बन्ध की कठिनाई को दूर करने के हेलु 
गिलीनेक्स (5८५॥॥॥८४) तथा मेलब्रान्श (0/8]207870॥९) ने यथावसरवाद ( 0८०७- 
80॥9॥0॥॥) के सिद्धान्त का सहारा लिया है। इस सिद्धान्त के अनुमार जब 
कभी मनस्‌ में भावना, ज्ञान या सकलप के रूप में कोई परिबनेन होता है, तो ईश्वर 
उसी के अनुरूप शरीर में परिवर्तन उत्पन्न कर्ता है, और जब कभी शरीर में कोई 
परिवतेन होता है तो ईश्वर मनस्‌ में उसी प्रकार की सवित्तियाँ (३८५४॥075 ) उत्पन्न 
कर देता है । प्रश्न उपस्थित होता हैं कि मसस्‌ और शरीर के परिवर्तनों मे समानान- 
तरता ईश्वर के द्वारा स्थापित की जाती है इसका क्‍या प्रमाण है? यही कहना होगा 
कि इस प्रकार की मान्यता में उक्त दाशेनिको की कह्पना ही एक मात्र कारण प्रतीत 
होती है अन्य कुछ नही । 

जमंन दाशशनिक लाइब्नित्ज ने शरीर तथा मनस्‌ के सम्बन्ध की समस्या 
के समाधान हेतु 'पूर्ष स्थापित सामज्जस्था (?7€-८४9॥ 8609 गव्ाया079 )के 
सिद्धान्त का प्रतिपादन किया है। इस सिद्धान्त के अनुसार शरीर तथा मनस के परि- 
बतेनो में समानानतरता स्थापित करने हेतु ईश्वर को प्रति बार चेष्टा नहीं करनी 
पड़ती, बरन्‌ ईश्वर के द्वारा प्रारम्भ में ही एक ऐसी योजना बना दी गई है जिसके 
377 + प्र नमन नमन 
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द्वारा स्‍्वय ही शरीर और मनस्‌ में एक दूसरे के अनुरूप परिचतेत होते रहते हैं । 
इस योजना को ही लाइब्नित्ज 'पुर्व-स्थापित सामाञज्जस्य” का नाम देते हैं। अस्लोचकों 
का मत है कि शरीर और मनस के सम्बन्ध की समस्या का लाइब्निस्ज द्वारा दिया 
गया यह समाधान यथावसरवाद के सिद्धान्त से कुछ अधिक उपयुक्त भले ही हो, परम्लु 
इसका कोई समुचित तर्कंसंगत आधार वह (लाइब्नित्ज) नहीं दे पाये हैं । 

(5) ज्ञानमीमांसा के क्षेत्र में भी द्वितत्ववाद के सम्मुख एक भारी कठिनाई 
उपस्थित होती है। यदि पुदगल और मनस्‌ एक दूसरे से सर्वथा असम्बद्ध और 
स्वतन्त्र तत्व हैं तो मनस को पुदुगल अर्थात्‌ भौतिक पदार्थों का ज्ञान कैसे होता है ? 
मनस्‌ को भौतिक पदार्थों का ज्ञान होता है यह तो सभी के प्रत्यक्ष अनुभव की बात 
है जिसे कोई अस्वीकार नहीं कर सकता | इस प्रकार द्वितत्ववादी दाशंनिकों के 
पास इस ज्ञानमीमांसा सम्बन्धी कठिनाई को भी दूर करने का कोई उपाय नही है। 


एकतत्ववाद 
(४०7 8॥ ) 

अनेकता मे एकता की खोज मानव की एक नैसगिक माँग है। जब हम संसार 
की अनेकधा वस्तुओ के मूल स्वरूप के विषय में थोडी गम्भीरता से विचार करने लगते 
है तो हम पर यह सत्य शीघ्र ही प्रकट होने लगता है कि सृष्टि की अनेकता की पृष्ठ- 
भूमि में सर्वत्र एकता ही छिपी है। उदाहरण के रूप में विभिन्न प्रकार के स्वर्णाभ्रूषणों 
को देखकर हम यह ॒ तुरन्त समझ लेते हैं कि ये सन आभूषण एक ही मूल धातु 
स्वर्ण के विविध रूप हैं, विभिन्न मृतपातरों (28/-70/5) को देखकर सहज यह 
अनुमान कर लेते हैं कि ये सब पात्र एक ही द्रव्य मृत्‌ या मृत्तिका (अर्थात मिट्टी) 
के बने है, और इसी प्रकार जगत की अन्यान्य सभी वस्तुओं के विषय मे शीघ्र इस 
निष्कर्ष पर पहुँच जाते है कि ये सब वस्तुएँ कुछ मूल द्रब्यो (8950 50७95(8॥0८5) 
के ही परिवर्तित रूप है । इसके पश्चात्‌ विचार प्रक्रिया के आगे बढ़ने पर कदाचित्‌ 
हमे ऐसा भी आभास होने लगता है कि ये सब मूल द्रव्य भी एक ही तत्व के परिणत 
रूप ((॥372८0 0775) है वस्तुत भिन्न-भिन्न द्रव्य नही | मानव की नैस- 
गिक खोज के इस निष्कर्ष को ही दार्शनिक क्षेत्र मे एकतत्वबाद की संज्ञा प्रदान 
की गई है। एकतत्ववाद सिद्धान्त के प्रतिपादक दर्शन के इतिहास मे अनेक विचारक 
हुए हैं जिनकी संक्षिप्त चर्चा हम आगामी पक्तियों मे करेंगे। हन विचारको की 
प्रमुख घोषणा यही है कि समग्र विश्व का मूलतत्व या चरम तत्व एक ही है। विश्व 
में चर अचर, चेतन अचेतन जो भी है वह सब इसो मूल तत्व का प्रकाशमात्र है। 
सृष्टि की विविधतायें या तो एकता की अभिव्यक्ति हैं अथवा भ्रम | इस (सृष्टि) 
के मूल में क्नेकत्व॒या दूँत को कोई स्थान ही नही है । 
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एकतत्ववाद का इतिहास 
है. स्पिमोजा 


(क ) द्रव्य का सिद्धांत 

सत्रहंथी शताब्दी के हालैण्ड के महान दाशेनिक स्पिनोजा अपने एकतत्वबाद 
का प्रासाद डैकार्ट के दतवाद की आलोचना के आधार पर खड़ा करते है । द्रव्य या 
तत्व की परिभाषा करते हुए डेकार्टे ने कहा था कि द्रव्य स्वतन्त्र है, उसे अपने 
अस्तित्त के लिए किसी अन्य पर निर्भर नहीं करना पडता | किन्तु इसके साथ ही 
डैकार्ट ने पुद्यसल और मनस्‌ दो द्रव्यो के अस्तित्व को स्वीकार कर लिया था। इन 
दो द्रब्यों के अतिरिक्त डेका्टे ने एक चरम द्रव्य ( ए[तवाप्४४8४ 067 $फ0फ़ाशा।6 
$09588॥06) भी माना था, जिसे उन्होंने ईश्वर की सज्ञा दी थी। उनका भत था 
कि पुदूगल और मनस्‌ सापेक्ष द्रव्य हैं और ईश्वर निरपेक्ष द्रव्य । स्पिनोजा डैकार्टे 
पर “बदतों व्याघात' ( ('0॥900७07 ॥॥ ४॥5 ) का दोष आरोपित करते है 
और कहते हैं कि द्रव्य या तत्व स्वतन्त्र होने के कारण सापेक्षहों हो नही सकता, 
पुदूगल तथा मनस्‌ को एक ओर स्वतन्त्र कहना और दूसरी ओर सापेक्ष कहना 
अनुचित है। उन ( स्पिनोजा ) का मत है कि वस्तुत ईश्वर ही एकमात्र द्वव्य हो 
सकता है, क्योकि वह ही केवल निरपेक्ष तत्व है। पुदूगल एवं मनस्‌ द्रव्य स्वय नहीं, 
वरन्‌ चरम द्रव्य अथवा परम तत्व, ईश्वर के ही दो गुण है । वस्तुत ईश्वर ही 
सम्पूर्ण गुणो का एकमात्र अधिष्ठान (अर्थात्‌ आधार) है। विश्व भें सभी कुछ उस 
पर आश्रित है, केवल वह ही स्वाश्रित या आत्माश्रित (5श-त०कश॥१९ा॥।) है । 
ईशएवर या ( चरम ) द्रव्य की परिभाषा करते हुए वह कहते हैं, “द्रव्य से मेरा 
अभिप्राय उस तत्व से है जो स्वत ही स्थित है और अपने ही द्वारा समझा जा 
सकता है अर्थात्‌ जिसे समझने के लिए किसी दूसरी वस्तु को समझने की आवश्य- 
कता नही ।'” द्रव्य की इस परिभाषा से यह स्पप्ट है कि स्पिनोजा के मत्त भे द्रव्य 
या ईश्वर पूर्ण स्वतन्त्र सत्ता है जिसे अपनी सत्ता के लिए किसी अन्य पर अ।श्रित 
नहीं रहना पडता। पुन , यह द्रव्य जब पूर्णतया स्वतन्त्र सत्ता है तब यह अनन्त 
सत्ता भी है, क्योकि अन्यथा यह स्वतन्त्र नहीं हो सकती । साथ ही साथ यह भी 
कहना होगा कि यह सत्ता केवल एक ही है, क्योकि यदि ऐसा न हो तो यह दूसरी 
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सश्क्ओं' से सीमित हो जाएगी और तब स्वतस्त्र भी नहीं रहेगी ।' स्पिनोंजा कहते' हैं. 
कि यह 'स्थयं अपना कारण” (05४ 5४४) हैं, क्योंकि यदि इसकी उत्पत्ति दूसरी 
सत्ता या तत्व से मानी जाय तो इसे' उस पर आजित स्वीकार करना होगा । यहेँ 

वैग्यक्तिकता ( ॥ग्रततशंत०४४:७) तथा व्यक्तितस्व (क८र४०7थ7॥9) दोनों से रंहित' 

भी है, क्योकि ये' दोनों ही निर्धारण (0ट८ा7आं72009 ) के थोक हैं और सभी 

निर्धारण सीमाकरण होता है! ('७॥ त०छपरधाक्षठ्य ॥ गन्‍्ठशाओं । 


(ख) गुणों का सिद्धांत 

स्पिनोजा कहते है कि द्रव्य या ईश्वर के अनन्त गुण (8(0767688) हैं ।. 
गृण की परिभाषा वह (स्पिनोजा) इस प्रकार करते हैं, “गुण से मेरा अभिपष्राय 
उस तत्व से है जिसे बुद्धि द्वव्य का मूल स्वरूप समझतो है ।” ग्रुणो की इस 
परिभाषा से स्पिनोजा के सिद्ध॒न्त की विद्वानों द्वारा दो प्रकार की व्याख्यायें प्रस्तुत 
की गयी है -- () आत्मगत व्याख्या ( $70०८४ए९ ॥7/श972(8॥07 ) तथा 
(2) वस्तुगत व्याख्या (09]॥8०:९6 7प्राधध ए7९:8470॥ ) । प्रथम वर्ग के व्यासश्याकार 
परिभाषा के 'बुद्धि समझती है' इस अश पर बल देते हैं, और द्वितीय बर्ग के 
व्याख्याकार द्रव्य का मूल स्वरूप” अश पर बल देते है। प्रथम व्याख्या के अनुसार 
गुण वस्तुत द्रव्य में विद्यमान नही हैं हुमारी बुद्धि उन्हे द्रव्य मे विद्यमान समझती 
है | द्वितीय व्याख्या के अनुसार गुण वस्तुंत' द्रव्य के स्वरूप के अग है थे हमारी 
बुद्धि की समझ पर अधारित नही है। गुणों की यदि प्रथम उ्यार्या को स्वीकार किया 
जाये तो हमे' स्पिनोजा के चरम द्रब्य या ईश्वर को निगुण कहना होगां, क्योंकि 
ईश्वर में जो गुण दिखाई देते हैं वे केवल हमारी बुद्धि के कारण दिखाई देते हैं' 
वास्तविक नही है । गुणों की दूसरी व्याख्या स्वीकार करने पर स्पिनोजा के अनुसार 
गण द्रव्य में बुद्धि द्वारा कल्पित था आरोपित नही बरन्‌ उसके वास्तविक धर्म 
((:0279८९४४) है । इन्हे द्रव्य को देखने के केवल ((0॥07720 596€०(8८८५ ) 
नहीं कहा जा सकता जैसा कि श्री एडेमान (७7 ट97ा॥ ) समझते हैं । हमारी 
कल्पना शक्ति इनका आविष्कार नहीं कर सकती , इनकी सत्ता वस्तुगंत सत्ता है । 
गुणी की इस व्याख्या के अनुसार स्पिनोजा का ईश्वर संगुण हो जाता है। इसमे 
देखा गया है कि गुणो की उक्त बिरोधी व्यास्याओ के कारण स्पिनीजे।'की दर्शन ' 
अनेक विरोधी नामों से अकित कियां गया है। गुणों के विधेय॑ में आगे बह 
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( स्पिनोजा ) यह कहते है कि यद्यपि द्रव्य या ईश्वर के अनेक गुण हैं तथापि इनमे 
से केवल दो गृण - विचार (7008॥/) तथा विस्तार (8#०॥9807) -- मुख्य है ॥ 
इस प्रकार ईश्वर प्रमुख रूप से मानसिक तथा भोतिक दोनो है। मानसिक एवं 


भौतिक जगत्‌ दोनो एक ही सा्वभौम सत्ता (ए(शाएटा&&] 7०७॥:४) के प्रकाश हैं, 
दोनो का स्तर समान है और दोनो मे कोई किसी का कारण नही है। 


(ग) जिकारों का सिद्धान्त 

स्पिनोजा का कथन है कि विश्व के समस्त पदार्थ द्रव्य के “विकार” (77046& ) 
अर्थात्‌ परिवर्तित रूप ( 70077090075 ) है । (विकारो' की परिभाषा करते हुए 
वह कहते हैं कि “विकार वह है जो दूसरी वस्तु ( अर्थात्‌ द्रव्य ) मे स्थित है और 
जिसके द्वारा उसक्करी धारणा की जाती है””। अभिप्राय यह है कि “विकार' की 
धारणा केवल द्रव्य के गुणो के विकार या परिवर्तित रूप मे ही की जा सकती है 
अन्यथा नही । स्वतन्त्र रूप मेन उसका कोई अस्तित्व है और न ही उसकी कोई 
घारणा ( (०7००000॥ ) की जा सकती है। स्पिनोजा बताते है कि व्यक्तिगत 
मन एबं शरीर द्रव्य के ससीम कालिक विकार ( घाषाह थाए08] 70१65 ) 
हैं जिनमे प्रथम अर्थात्‌ व्यक्तिगत मन विचार के गुण के अन्तर्गत है और द्वितीय 
अर्थात्‌ व्यक्तिगत शरीर विस्तार के गुण के अन्तर्गत है । 


(घ) ईश्वर ओर प्रकृति में तवात्मता 

स्पिनोजा अपने सर्वप्रमुख ग्रथ 'ईथिक्स”ः (70॥0$) में कहते है, “ईश्वर 
सब वस्तुओ का अन्तवंर्ती कारण है, बहिवर्ती कारण नही । सब कछ ईश्वर है, और 
सब कुछ उसी में विद्यमान तथा गतिमान है”” । इस प्रकार वह प्रारम्भ मे ही अपने 
परतत्व को, केवलनिमित्तेश्वरवादियो के मत से पूर्णतया बिपरीत, ससार से अतीत 
((787502706८॥) न कह कर ससार मे व्यापक (॥778॥2॥ ) होने क। प्रतिपादन 
करते है। वह अपने अन्य ग्रथो 'शार्ट ट्रीटाइज” ($007 ४०४॥४८) आदि में भी 
ईएवर को व्यापकता की ही घोषणा करते है । वास्तविकता यह है कि उन्होने जिस 
प्रकार स्वेत्र द्रव्य ओर 'ईइवर' को पर्यायवाची अर्थों में प्रयोग किया है, उसी 
प्रकार सर्वत्र श्वर' और ससार या “प्रकृति! ( पिक्षाएा& ) को भी एक ही 
अर्थ में प्रयुक्त किया है। इस स्थान पर पुन उनके मत की दो परस्पर विरोधी 
व्याख्यायें की गई है। एक व्याल्या के अनुसार 'ईश्वर' पर बल दिया गया है 
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और दूसरी के अनूमार 'प्रकृति पर । प्रथम वर्ग के व्याख्याकारों का मत 
है कि स्पिनोजा के सिद्धांत मे क्योंकि द्रव्य या ईश्वर ही एक मात्र मूल सत्ता 
है, अत यही कहना उचित होगा कि उन (स्पिनोजा) के अनुसार संसार ईएैवर के 
अतिरिक्त अन्य कुछ नही है, अर्थात्‌ संसार ईश्वर की ही अभिव्यक्ति हैं और कुछ 
नही , ईद्वर से पृथक ससार या प्रकृति का कोई अस्तित्व ही नही है; सर्वत्र ईएबर ही 
ईश्वर है अन्य कुछ नहीं । इन व्यास्याकारों ने स्पिनोजा को ईश्वरोन्मस थ्यक्ति 
(000-॥705708०0 ग्रा&0) पुकारा है। दूसरे वर्ग के व्याल्याकारों का कथन है 
कि स्पिनोजा का ईश्वर वस्तुत ससार या प्रकृति से अतिरिक्त कुछ है ही नही, और 
न ही प्रकृति से स्व॒तन्त्र एव पृथक उसकी कोई सत्ता है; अत यह कहना होगा कि 
स्पिमोजा वास्तव में ईश्वर का अस्तित्व स्वीकार ही नही करते । इन व्यास््याकारो 
ने उन्हें ( स्पिनोजा को ) नास्तिक बताया है। 

इस प्रसग मे हमारा विनम्र विचार यह है कि स्पिनोजा को नास्तिक कहना 
उनके साथ भारी अन्याय करना है। जैसा कि ऊपर व्यक्त किया गया है स्पिनोजा 
ने अपने ग्रन्थों मे सर्वत्र ससार में ईश्वर के व्यापकत्व ([77787०70०6) की घोषणा 
की है, ईश्वर मे ससार के व्यापकत्व की नही । तब उनके सिद्धान्त मे 'ईश्वर' पर 
ही बल देना युक्तिसगत है 'ससार' या 'प्रकृति' पर नहीं। और इस कारण उन्हें 
नास्तिक कदापि नही कहा जा सकता, प्रत्युत यहू कहना न्याय-सगत होगा कि वह 
पूर्ण आस्तिक एवं ईश्बर-भाव मे खोये हुए व्यक्ति थे, जो सबंत्र ईश्वर दी ईश्वर 
देखते थे, जिन्हे सारा ससार ही ईश्वरमय दृष्ट होता था। इसी भाव की बडी ही 
सुन्दर अभिव्यक्ति हमे भारत के दो सुविख्यात भक्त-कवियों के निम्न शब्दों मे प्राप्त 
होती है 

“जित देखूँ तित श्याममयी है “ । (भक्त सूरदास) । 
“सियाराममय सब जग जानी” + (सन्त तुलसीदास) । 


(8) शरोर और सनस्‌ का सम्जस्ध 


स्पिनोजा ते अपने एकतत्ववादी दर्शन मे शरीर और मनस्‌ के पारश्परिक 

सम्बन्ध की समस्या का समाधान बडी ही सुन्दर रीति से करने का श्रयत्न किया 
है। हमने ऊपर बताया है कि “विचार' और “विस्तार' अर्थात्‌ 'चित' और “अचित्‌' 
एक ही परतत्व 'द्रव्य' के दो ग्रण है, जो परस्पर भिन्न होते हुए भी विरोधी नहीं 
है । वास्तविकता यह है कि ये दोनो एक ही प्रकाश की दो रश्मियाँ' हैं एक ही 
घुरी के दो पहिये है। अत स्पिनोजा प्रतिपादित करते है कि ससार की प्रत्येक 
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घटना दैहेक क्षैर मातसिक दोनों होती है, वही घटना एक दृष्दिकोण से देहिक 
कहलाती है और दूसरे दृष्टिकोण से मानसिक । इस श्रकार शारीरिक और 
मानसिक क्रियाये एक दूसरे का कारण नहीं, बरन्‌ दोनों में समानात्तरता 
(?#78]28577 ) है । 

(च) नियतत्ववाद' 

स्पिनोजा जगत्‌ की सभी घटनाओं मे नियत्रितता ( 070८४॥४॥8०५ ) 
मानते हैं । ससार की सभी बस्तुएँ एवं क्रियाये नियन्त्रितता के कडे पाश में बधी हैं, 
इसकी समस्त व्यवस्था गणित शास्त्र के नियमों के सदूश निश्चित एवं अपरिवर्तनीय 
है। वह कहते हैं “ईश्वर के अनन्त स्वभाव से ससार के सब पदार्थों का उद्गम 
उमी अनिवार्य रूप मे हुआ है जैसे कि त्रिकोण के स्वभाव से हो उसके तीन कोण 
सवंदा दो समकोंणों के तुल्य हुआ करते है” । इस प्रकार उनके अनुमार विश्व की 
अनेकता एक ही परतत्व 'ईश्बर' की अनिवार्य अभिव्यक्ति है । 

(छ) उपसंहार 

जब हम सर्वाग रूप में स्पिनोजा के सिद्धान्त पर विचार करते है तो हम 
पाते है कि उन्होंने बडे सुन्दर ढंग से अपने पूव॑वर्ती दाशंनिकों के द्वितत्ववाद को 
एकतत्ववाद में, शरीर और मनस्‌ के अन्तक्तियावाद को समानान्तरवाद में और 
ईश्वरवाद को सर्वेश्वरवाद ( ?िव्राधरट्ाआ ) में परिणत कर दिया है, और इस 
प्रकार अपनी विलक्षण प्रतिभा से दाशनिक ससार को एक अपूर्य देन दी है। कुछ 
विचारको ने उनके सिद्धान्त को आध्यात्मिक एकतत्ववाद कहा है। परन्तु हमारा 
मत है कि यह सिद्धान्त न आध्यात्मिक एकतत्ववाद कहा जा सकता है ओर न हो 
भौतिक एकतत्ववाद ( |(७(८०६|75000 १४0957 ) । कारण यह है कि उनका 
परतत्व 'द्रव्य/ अपने मूल रूप मे न आध्यात्मिक है न भौतिक । वह तो एक तटस्थ 
सत्ता ( 'रिट्पाध॥ २००४४ ) है, भौतिकता तथा आध्यात्मिकता तो ( जैसा कि 
ऊपर बताया गया है ) उसके दो पक्ष मात्र है। 


2. हीपेर 

अर्मन दार्शनिक होगेल ने पाइचात्य दर्शन के इतिहास मे जिस एकतत्ववाद 
का प्रतिपादन किया यह मूर्सत एकतत्ववाद ( (0708॥6 'ैणााओआ॥। ) के नाम से 
जाना जाता है। हीगेल के अपने इस सिद्धान्त मे एकट्व और अनेकत्व के सम्बन्ध 
की बडी ही मामिक व्याख्या की है। उनका कथन है कि एकस्व और अनेकत्व दोनों 
ही सत्य है और दौनों ही हमारे अनुभव के विषय हैं। ये दोनो एक ही परम तत्व 
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के दो पक्ष (पहल) हैं। जिस प्रकार ज्ञान की ब्रक्रिया में हाता और शेय परस्पर 
विरोसी न होकर एक दूसरे के प्रक हैं, उसी प्रकार सीमित तथा असीमित, सापेक्ष 
तथा निरपेक्ष आदि भी परस्पर विरोधी न होकर एक दूसरे के बूरक हैं। मे संब 
एक ही मूर्स सत्ता ((णाठ००« े८७॥५४) में समाविष्ट है। होगेल इस सस्ता को 
निरपेक्ष चैतन्य ( 8980॥४6 (*०7820०४7४८४४) की सज्ञा देते हैं और उनका मत 
है कि इस सत्ता में समस्त विरोधी प्रत्ययों ( 00ग्रा80/0079 ००४०८७४$ ) को 
समन्वय हो जाता है। वह कहते है कि सृष्टि इसी निरपेक्ष चैतन्य या परमतत्व 
६ #&४५०पां८ ) की बाह्य अभिव्यक्ति है। परमतत्व सृष्टि की विकास-अ्रक्रिया 
द्वारा ही अपने स्वरूप का साक्षात्कार (5०।-0॥28॥5900॥) करता है और विकास 
के विभिन्न स्तरों द्वारा शर्ने -शने स्व-चेतना ( ६९।-००४७९०घ५७॥०५५ ) की अ्राष्त 
होता है। जिस प्रकार अपनी ही विचार प्रक्रियाओं तथा अनुभूतियों के द्वारा मनेस्‌ समृद्ध 
(०१770020) एवं विकसित होता है और अधिकाधिक स्वचेतना को प्राप्त हीता 
है, उसी प्रकार परमतत्व भी प्रकति ( ४०७7० ) तथा इतिहास (507५) में 
स्वय की अभिव्यक्तियों के द्वारा समृद्ध एबं विकसित होता है और स्वच्तना को अ्राप्त 
होता है । हीगेल इस परम तत्व को कई बार ईदवर के नाम से भी पुकारते है और 
उनका कथन है कि जहाँ एक ओर परमतत्व या ईइबर अनेकतत्व की सृष्टि करता 
है वहाँ साथ ही साथ अनेकत्व के विभिन्न अगो में वहु इस प्रकार पारस्परिक 
सम्बन्ध भी स्थापित करता है कि सभी भिन्नताये तथा विरोध इसमें समाविष्ट होकर 
समन्वित हो जाते है! । 


3. अन्य एकतत्वबादोी सिद्धांत 


एकतत्ववाद के विवेचन में हमने ऊपर देखा है कि स्पिनोजा के दर्शन में 
एकतस्बवाद अपने तटस्थ रूप में ( [च८ए:७। 0० ) प्राप्त होता है और हीगेल 
के दर्शन में अपने आध्यात्मिक रूप (088॥900 0४7) मे । किन्तु एकतत्ववाद के 
इन दो रूपो के अतिरिक्त कुछ अन्य रूप भी है। उदाहरण के लिए जडतत्ववाद भी 
एकतत्ववादी सिद्धान्त है, क्योकि उसके अनुसार सम्पूर्ण विश्व के चर-अचर पदार्थ 
(॥॥866 &70 ॥॥4धा।८ 00]2०08 ) एक ही जड-तत्व या पुदूगल से उद्भूत 
हुए है। इसी प्रकार प्रकृतिवाद भी एकतत्वबादी दर्शन ही है, क्योकि इसमें भी 
प्रकृति को ही एकमात्र सत्ता बताया गया है। वतंमान युग से वैज्ञानिक खोजो के 
फजस्वरूप अनेक भोतिकवादी विचारक समग्र विश्व का मूल आधार “शक्ति' को 
मानने लगे हैं और वे यह प्रतिपादित करने लगे है कि ससार की सभी बस्तुएँ और 


|[ होगेरू के एकतत्ववाद की विस्तृत व्याख्या नवम अध्याय “अध्यात्मबाद” मे 
देखिये । 
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चेतन प्राजी भी इसी पूल शक्ति के परिवर्तित रूप मात्र है अन्य कुछ नहीं। स्पष्ट 
ही है कि इस प्रकार के भौतिकवादी भी एकसत्ववादी ही कहलायेगे । विख्यात 
जमंन दाशेनिक शेलिंग (3०॥८।॥॥8 ) के दाशंनिक सिद्धान्त में भी हमे एकतत्ववाद 
का दिग्दशेन होता है। उनके एकतत्ववाद को स्पिनोजा के एकतत्ववाद' के सदुश 
तठस्थ एकतत्ववाद ()भ८४॥६। शि०एाआरआ) की सज्ञा दी गई है। शेलिंग कहते हैं 
कि सस्पूर्ण जगत्‌ मे एक ही निराकार, निरपेक्ष एवं तटस्थ परमतत्व विद्यमान है 
और सब कुछ उसी की अभिव्यक्ति है। हीगेल के जिस मूर्त एकतत्ववाद ((०॥- 
८6(6 शैठ्फांशा। ) की हमने ऊपर चर्चा की है उसका समर्थन हमे यूरोप के कई 
अन्य दाशंनिको, जैसे कि फिश्ठे (&0॥/९), ग्रीन (56०7०), ब्ैडले ( 8570]०५ ) 
आदि मे भी प्राप्त होता है। इन दाशंनिको ने अपने अपने सिद्धान्तो में अपने अपने 
ढग से अनेकत्व और एकत्व का सामञ्जस्य स्थापित करने की चेष्टा की है, और 
बताया है कि यद्यपि परमतत्व एक ही है तथापि वही तत्व भिन्न भिन्न रूपो भें स्वय 
को सृष्टि के अनेकत्व में प्रकाशित करता है । 


समालोचना 

एकतन्ववाद के विवेचन के प्रारम्भ में ही हमने यह कहा था कि सृष्टि की 
अनेकता मे एकता की खोज मन्‌ष्य के मन की एक स्वाभाविक खोज है । विश्व की 
विविधताओ के विषय मे जब भी हम तनिक गहराई से चिन्तन करने लगते है, तो 
हमे शीघ्र ही इन विविधलाओ की पृष्ठभूमि में एकता झाँकती दिखाई देती है। 
भिन्न भिन्न रूप मे अनुभव की अनेकात्मकता होते हुए भी हमारा तर्क हमे जगत की 
एकता की ओर इग्रित करता है। परन्तु फिर भी दाशंनिक ससार मे ऐसे अनेक 
विचारक हुए है जिन्होंने एकतत्ववादी दशशन मे अनेक दोष निर्दिप्ट किये हू। हम 
निम्म पक्तियों में इन दोषो की और सकेत करेंगे और साथ ही साथ उनकी समीक्षा 
भी प्रस्तुत करेगे। 


() ऊपर की पक्तियो में स्पिनोजा क॑ एकतत्ववाद में यह निर्दिष्ट किया 
गया है कि वह ( स्पिनोजा ) परतत्व, द्रव्य या ईश्वर को विश्वव्यापी सत्ता 
( ग्रिा78॥0॥: +ि७७॥।५ ) प्रतिपादित करते है विश्वातीत सत्ता ( व्राबा5०६॥- 
0९४४। ८४४) नहीं । हमारा विचार है कि ईश्वर की बिश्वातीतता को न 
मानकर उन्होने भारी भूल की है और अपने दर्शन को अनेक आपत्तियों का भाजन 
बना दिया है। उनके सिद्धान्त मे सृष्टि मे होने वाले परिवर्तनों की व्याख्या करना 
सम्भव ही नही हैं। ईश्वर को केवरू विश्वव्यापक मानने से उन्हे ईश्वर और श्रसार 





2. यद्यपि जैसा कि ऊपर इगित किया गया है, इस विषय मे स्पिनोजा के टीकाकारो: 
में परस्पर बड़ा मतभेद है । 
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में तदारमतर ( तं०तपी३ ) स्वीकार करनी पडी है जिसे बह स्पष्ट रूप से धोशित 
भी करते हैं। ऐसी स्थिति मे ससाइ की परिवर्तेतशीज़ता ईग्रवर की ही परिबतेस- 
शीलता भानती होगी, और यदि ईश्वर को ही परिवर्त नशील माना जायेसा तो ईशबरे 
ईश्वर बीसे रहेगा ? ईश्वर की परिभाषा ही है 'भिकालाबाधित अपरिवतंनीय सत्ता; 
सैब ईश्वर को परिवर्ततशील एवं विकारी मानना ईश्वर के ईश्वर्त्व को ही समाप्त 
करना है । 
इस रुथल पर स्थिनोजा के एकतत्ववाद की आचार्य शकर के एकलत्ववाद 
(बल्तुत बद्व तवाद) से भिन्नता को हज्ित करना सम्भवत अप्राप्षगिक न होगा । 
शाद्भूर दर्शन का सर्व खल्विद ब्रह्म” (यह सब ब्रह्म ही है!) सिद्धान्त बाह्य रूप से 
स्पिनोजा के 'ईइवर और जगत्‌ के तादात्म्य' के सिद्धात से बहुत अधिक सदृश 
प्रतीत होता है । परन्तु गहराई से विचार करने पर यह शीघ्र ही समझ में आ 
सकता है कि शकर के 'सर्व खल्विद ब्रह्म' के सिद्धान्त में, स्पिनोजा के समान, बहा 
और जगत्‌ की तदात्मता ( 6०709 ) का प्रतिपादन कदापि नहीं किया गया है । 
इस स्रिद्धात का अभिप्राय कंवल इतना ही है कि क्योकि ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य 
सभी कुछ भिथ्या है, अत जो कुछ भी वस्तुत अस्तित्वमान है वह ब्रह्म ही है अन्य 
कुछ नही, जिसका अर्थ यही है कि 'यह सब ब्रह्म ही है! । स्पिनोजा के समान शकर 
ब्रह्म को असरृुय परिवतंनशील वस्तुओ की समष्टि नहीं बताते, वरन्‌ उसे इस मिथ्या 
सम्रष्टि की आधारभूत सत्ता (8&»0 रि८०॥॥५) कहते हैं। उन (शकर) का मत 
है कि विविधताओ से परिपूर्ण सृष्टि अधिप्ठान (500579/७॥) क्रह्म में उसी 
प्रकार कल्पित या अधिप्ठित ($७ए०८१777705८0 ) है जिस श्रकार मिथ्या सर्प रज्जु' के 
अधिष्ठात में । अत जिस प्रकार सर से होने वाले विकार (या परिवर्तन) रज्जु को 
स्पर्श नही कर पाते, उसी प्रकार सृष्टि में होने बाले विकार भी ब्रह्म को दूषित नहीं 
कर सकते । इस प्रकार हम देखते हैं कि शकर का सर्व खल्विद ब्रह्मा' का सिद्धात 
उनके परतत्ब को किड्स्तिदपि विका रखूक्त नहीं करता, जैसे कि स्पिनोजा का ईश्वर 
“और जगत्‌ के तादात्म्य' का सिद्धान्त उनके ईश्वर को दूषित कर देता है। 


(2) जग्रत्‌ की परिवर्ततशीलता की व्याह्या की जो कठिनाई स्पिनोजा के 
एकतत्थवाद में उत्पन्न होती है वही कठिनाई हीमेल के एकतत्ववाद मरे भो उद्‌मूत 
होती है । हीगेल सृष्टि-प्रकरिया को परतत्व ( &७४0७७७ ) या निरपेक्ष चैतन्य 
( 850]066 (0तइट0 58258 ) की बाह्य अभिव्यक्ति कहते हैं। यह बाह्य 
अभिव्यक्ति जो अगणित विविधत्ाओ से परिपूर्ण है, उनके मतामनुस्तार, उतनी ही 
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सत्य है जितना सत्य उनका परतत्व या ईश्वर, जो एक है और निरपेक्ष है। पुनः 
यह कहना होगा कि जब सुष्टि एक वास्तविक प्रक्रिया है तो उसमे होते वाले 
परिवर्तन भी वास्तविक ही हैं, और सृष्टि क्योकि ईश्वर की वास्तविक अभिव्यक्ति 
है, अत सूष्टि के वास्तविक परियवतंन ईश्वर के ही वास्तविक परिबतंन हैं। इस 
प्रकार उन (हीगेल) के सिद्धात मे ईश्वर की ही परिवर्तनशीलता सिद्ध हो जायेगी 
और ईश्वर की परिवर्तनशीलता या विकारपुक्तता सिद्ध हो जाने पर क्‍या वह फिर 
भी ईश्वर को निरपेक्ष या परम सत्ता कह सकेंगे ” हमारा विनम्र मत है 
कदापि नहीं । 

(3) हीगेल के दर्शन के विरुद्ध हमारी एक दूसरी आपत्ति यह है कि एक 
ओर वह अपने परतत्व को निरपेक्ष सत्ता (##9500/6) कहते है और दूसरी ओर 
यह कहते है कि यह परतत्व या ईदवर सृष्टि की विकास-प्रक्रिया द्वारा स्वचेतना को 
प्राप्त होता है और आत्म-साक्षात्कार ($०|+-08॥53000) करता है। हमारा प्रइन 
यह है कि सृष्टि विकास द्वारा ईश्वर का स्वचेतना को प्राप्त होना और आत्म- 
साक्षात्कार करना क्या इस बात का द्योतन नही करता कि ईइवर को अपने स्व॒रूप 
की वास्तविक अनुभूति के लिए सृष्टि रचना की अनिवार्य रूप मे अपेक्षा है ? और 


यदि ऐसी अपेक्षा या आवश्यकता ईश्वर को है तब क्‍या ईद्वर ईए्वर या निरपेक्ष तत्व 
रह जाता है ? 


(4) प्राय सभी एकतत्ववादियों के विरुद्ध कहा गया है कि उनके सिद्धांत 
में बेस्यक्तिकता ( [0श0त ३५ ) का नाश हो जाता है। उनके अनुसार क्योकि 
जगत्‌ के चर-अचर सभी पदार्थ एक ही परतत्व के बाह्य प्रकाश हैं, अत उन पदार्थों 
की अपनी कोई स्वतन्त्रता ही नहीं है। अत आलोचको द्वारा बह आक्षेप किया गया है 
कि हस प्रकार के दर्शन मे नैतिकता को कोई स्थात नहीं रह जाता | इस स्थान पर 
हमारा मत उक्त आलोचकों के मत के विरुद्ध है। हमारा नम्र कथन है कि ऊपर से 
देखने पर ये आपत्तियाँ भले ही कुछ युक्तिसगत श्रतीत होती हो, परन्तु गम्भीरता 
एव निष्पक्षता से विचार करने पर इनकी निस्सारता सहज ही प्रकट हो सकती है । 
स्पिनोजा के एकतत्ववादी दर्शन में 'स्पिनोजा का पत्र-व्यवहार' ((१0772590॥0९7८८ 
0 $97028 )सासक ग्रथ पढ़ने से यह बात शीघ्र समझ मे आ जाती है कि यद्यपि 
वह द्रव्य या ईश्वर को ही एकमात्र सत्ता मानते है तथापि साथ ही साथ वह यह भी 
प्रतिप्रादित करते हैं कि प्राणी (सृष्टि का ही एक अगर होने से)ईहवर की ही अधभि- 
व्यक्ति अथवा प्रकाश है, और इसलिए उसमे नैसग्रिक रूप से ईश्वर के ही स्वभाव 
का अश विद्यमान है। स्पिनोजा कहते है कि ईश्वर के स्वभाव का यह अश 
ही प्राणी को इच्छा-स्वातन्त्य ( कफल्छतंणा। ० ७7) ) प्रदान करता है, 
और जहाँ इच्छा-स्वातन्त्य है वहाँ नेतिक मूल्यो की सार्थक्ता अत्यन्त स्पष्ट है । 
हीगेल के सिद्धात मे भी इसी प्रकार नैतिक सप्रत्ययो (गाणा»। 0०70०7०५5 ) को 


बहुंतत्त्दवाद, द्िठस्ववाद और एकतत्ववा्द 0 


अचंदीन गहीं कहा जा सकता । हमने ऊपर बताया है कि हीगेल एकत्व. और अनेकत्व- 
दोतो को श्मान रूप से सत्य मानते हैं। अनेकत्त को सत्य मानने से मनुष्यों की 
सत्ता एवं स्क्‍तन्त्रता उनके मत में स्वयमेव स्निद्ध हो जाती हैं और मनुष्यों की 


स्वतन्त्रता सिद्ध हो जाने से नैतिकता भी स्वत, ही प्रतिष्ठापित हो जाती है । 
भारतीय दर्शन के प्रस्यात एकतत्ववादी (अद्वैतबादी) सिद्धात मे भी विषक्षियों 


( 077णा८॥(8 ) ने यह दोष आरोपित किया है कि इस सिद्धात (अर्थात्‌ शांकर 
दर्शन) में क्‍योंकि ब्रह्म के अतिरिक्त जमत्‌ की कोई सत्ता नहीं है, अत इसमे 
नैतिकता निमु[ ल हो जाती है । जब जगत्‌ मभिथ्या है, तो नैतिक प्रत्यय स्वाभाविक 
रूप से स्वय ही मिथ्या हा जाते हैं । पुन , इस दर्शन मे जब ब्रह्म से जीव का कोई 
पार्थकय यथा अस्यत्व नहीं, अर्थात्‌ जीच ब्रह्म ही है, तब जीव को नैतिक प्रयत्न 
( प्राण 4 6॥0०8ए०ण ) एवं नैतिक प्रगति ( ग08/ ए708/०55 ) करते की 
आवश्यकता ही क्‍या है ” हमारा विचार है अद्वत वेदात के विरुद्ध इस प्रकार के 
आक्षेप इस दर्शन के रहस्यो को न समझने के कारण ही किए गए है । इस दर्शन के 
ज्ञाता जानते है कि जब तक इस दर्शन के व्यावहारिक और पारमार्थिक दृष्टिकोणों 
के भेद को ठीक प्रकार नही समझा जाता तब तक इसकी गहराइयो मे प्रवेश करना 
कदापि सम्भव नहीं है । शकर जगत्‌ और नैतिक प्रत्ययों के मिथ्यात्व का प्रतिपादन 
केवल पारमाथिक दृष्टिकोण से करते हैं, व्यावहारिक दृष्टिकोण से नहीं। ब्या- 
वहारिक दृष्टिकोण (जो सभी साधारण मनुष्यो का दृष्टिकोण है) से बहु जगत्‌ और 
जगत्‌ में विद्यमान नेतिक मूल्य सभी को सत्य कहते है। इसी प्रकार जीव और ब्रह्म 
की एकता का प्रतिपादत भी शकर ने केवल पारमाथिक दृष्टि से ही किया है, 
व्यावहारिक दृष्टि से नही । व्यावहारिक दृष्टि से वह निश्चित-हपेण जीव और 
ब्रह्म के हत ( अर्थात्‌ पार्थक्य ) को स्वीकार करते है, ओर उसके साथ स्पष्ट 
रूप से यह भी घोषित करते है कि जब तक व्यक्ति व्यावहारिक स्तर (फछ्यज़ा।- 
०४] ए876) पर रहता है और उसे ब्रह्म तथा जीव की एकता की अपरोक्ष अनुभूति 
( 0776८ 7688580070 ) नही हो जाती, तब तक उसके लिए नैतिक मूल्यों की 
पूरी सत्यता है और पूरी महत्ता है। यही कारण है उन्होने अपने दर्शन मे नैतिक 
प्रत्ययो का इतना विस्तृत विवेचन किया है और सर्वत्र नैतिक प्रगति की आवश्यकता 
पर इतना बल दिया है। यहाँ विपक्षी लोग यह कहते है कि शाकर दर्शन मे तो पार- 
मार्थिक दृष्टिकोण ही वस्तुत सत्य दृष्टिकोण है, और जब इस दृष्टिकोण से नैतिक 
मूल्य मिथ्या हैं तब बे वस्तुत मिथ्या ही हैं। व्यावहारिक दृष्टिकोण जो अज्ञानग्रस्त 
छोगो का' दृष्टिकोण है, उससे उन (नतिक मूल्यों) के सत्य होने का महत्व ही 
क्‍या है ” शकर ब्रडी निर्मीकृता के साथ उत्तर देते हुए कहते है कि उन्हे यह मानने 
में ललिक भी आपत्ति नदी है कि पारमाधिक दुष्टि ही उनके दर्शन की वास्तविक दृष्दि 


808 पक्थाह्य बर्चत 


है, और जिस महाभाग व्यक्ति को यह दृष्टि प्राप्त हो गई है, अर्थात्‌ जिसे औबव और 
ब्रह्म के ऐक्य अथवा तादात्म्य ( 0200॥9 ) की अनुभूति हों गईं है, उसके लियें तो 
वस्तुत, ब्रह्म मात्र ही सत्य है, व जगत सत्य है और न ही सत्य हैं जगत के नैतिक 
प्रत्यय । परन्तु, उनका यह निश्चित मत है कि जब तक मनुष्य की यह दृष्टि प्राप्त 
नही हुई है तब तक उसे न जगत्‌ को भिथ्या कहने का अधिकार हैं और न ही 
जगत के नैतिक प्रत्ययों को । 


महुतत्वबाद, दवितत्ववाद और एकतत्ववाद ॥0) 
विभिन्न विदवविशज्ञालयों में पूछे गए प्रदन 


तत्व-सीमासा क्या है ? इसके अन्तर्गत मुख्य वाद या सिद्धान्त क्‍या हैं ? 


व 75 070089५9 ? शाह बट पीट ग्राद्या शक्कवांटॉटड छा 0ध्र0- 
]०82ट8] (7८०५ ? 


तत्य एक है था अनेक ? एकतत्ववाद के आधार पर विश्व की अनेकता की 
व्याख्या क्या सफलतापूर्वक की जा सकती है ? 

[8 6 उल्थाए 006. 08 गाए ? जठछ ि 0085 जिठााशा $ए००८०९ 
प ९४[७॥78 ४९ ए4४%छ9 छा (भू धहयंष्व्कछ्त १ * 

छाइबनित्ज महोदय के आध्यात्मिक बहु तत्ववाद को समझते हँए उसकी 
परीक्षा कीजिए । 


छह भाते ध्याां76 ॥0९ 8 5 085 फ्रापात्रींडया ० &फ9रार 


बहुतत्ववाद के मूल स्िद्धात क्या है ? उनकी आलोचता कीजिए ५ 


घ्ए॥8६ ॥2 [॥8 ७8५९० फछां7ल॑ए/65 जी फँचाश्राडा ? (१०करांतैटा' शीत 
एणिंधि099. 


द्वितत्ववाद का सिद्धात्त वया है ? उसके युण ओर दोश् बताइए । 


एए॥6॥ 5 2फ््888॥7 २ [89408(8 ]($ ॥274६8 87१0 807067(/3. 


एकतत्ववाद से आप क्‍या समझते है ? यह मत हमारे प्रत्यक्ष अनुभव सें आते 
बाली विदव की विचित्रताओं की व्याख्या करने में कहाँ तक सफछ हुआ है ? 
जया व0 एएए प्रास्॑श$:37द छड कैकाडात ? लेठल जशिए ६8. 4085 
चवंठशाबइमढ एऐश्टा 8०९०2४ पा ॥ 0ाफशक्िफ्राआर कद एशफ०४७४०३8 . 0 
॥6 ७076 ? 


सप्तम अध्याय 


जड़वाद तथा प्रकृतिवाद 
( सॉबार्लॉनॉड्फा डरते िनांप्ररभो डक ) 


मनीषियों के चिन्तन का यह भी एक महत्वपूर्ण प्रश्न रहा है कि इस ससार 
के मूलभूत तत्व का स्वरूप क्‍या है ” क्‍या यह तत्व जड हैया चेतन ” अनुभव के 
विश्लेषण के पश्चात्‌ कुछ दाशनिक इस निष्कर्ष पर पहुँचे कि इस विश्व की आधार- 
भूष सत्तायें जड एवं चेतन दोनों हैं। परन्तु उन दाशेनिकों के सम्मुख यह 
समस्या -- 'जड और चैतन्य, जो अपने स्वभाव और गणो में एक दूसरे के स्वथा 
विपरीत हैं, में परस्पर सम्बन्ध कैसे स्थापित किया जाये” सबंदा उनका सरदद्द बनी 
रही, वे इस समस्या का सन्‍्तोषजनक समाधान कभी न दूढ़ पाये। अत , दूसरे 
दाशंनिक विचारकों ने इस समस्या को हल करने हेतु केवल एक ही तत्व का सहारा 
लिया । उनमे से कूछ ने कहा कि इस सम्पूर्ण विश्व की मूल सत्ता केवल एक चेतन- 
तत्व या मनस्‌ ही है, जड-तत्त्व उसी पर आश्रित अथवा उसी से उद्भूत उसका 
ही दूसरा रूप है। ये विचारक अध्यात्मवादी' कहलाये । और, दूसरे बिन्तको ने यह 
प्रतिपांदित किया कि पुदुंगल या जड़ पदार्थ ही ससार की एक मात्र आधारभूत 
सत्ता था तत्त्व है, अन्य सब पदार्थ (जिनमे प्राण और मनस्‌ भी है ) इसी जडतत्व 
का परिणाम या विकसित रूप हैं| ये दाशेनिक जडवादी नामाकित हुए और इनका 
सिद्धान्त जड़वाद कहलाया । निम्न पक्तियों मे हमारा सम्बन्ध जड्वाद की व्याख्या 
करने से ही है । 


जड़वाद 
( 'थैश्वाटापभाऊा।) ) 
. बिश्य का भूल तस्व पुद्गल है 
जड़वाद या भौतिकवाद के अनुसार पुदूगल ही इस सम्पूर्ण विश्व की आधार- 
. अध्यात्ममाद की सबिस्तार विवेचना हम भागे लवस अध्याय मे करेंगे । 
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भूत सत्ता है। असार (सहाटाइं०॥) तथा ठोसपन (हाएुट#छाअआ३3 ]) इसके 
स्वाभाविक गुण ( हडघटा6! 8/0709६55 ) हैं। इसकी क्रिया का औरम्जिक झृप 
गति ( '0०80॥ ) है। पुद्गरू तथा गति के द्वारा संसार के सभी पदार्थों की 
व्याल्यय की जा सकती है। ये ही सब वस्तुओं के मूल कारण हैं । प्राण ( 76 ) 
तथा मनस्‌ भी पुदुमकत के ही परिणाम ( प्रश्यार्भ०%900॥8 ) हैं। सम्ी प्राफ- 
सम्बन्धी प्रक्रिओों (४७४ 770८८8५०5) एवं मानसिक क्रियाओं को पृदूग़ल तथा 
गति के द्वारा समझा जा सकता है । 


2. पदार्थों में गुणाल्मक मेद नहीं केबल परिसाणात्मक भेव हैं 

जड़वाद 'शक्तिरक्षण का सिद्धान्त! ([.6७ ०९ (१05$९९९४(४०॥ ० एफ ४8१) 
स्वीकार करता है। इस सिद्धान्त के अनुसार वह यह मानता है कि गुणात्मक भेदों 
को परिमाणात्मक भेदों मे परिवर्तित किया जा सकता है। ससार के समग्र पदार्थ 
परमाणुजों से ही निर्मित हुए हैं, अतएवं वे सब समान है । तथापि प्रदन उपस्थित 
होता है कि पदार्थों मे जो अनेक प्रकार के भेद दृष्ट हो रहे है. उनका क्‍या कारण 
है ” जडवादी उत्तर देते हुए कहता है कि पदार्थों के भेदों का कारण यह नही कि 
वे तत्वतः एक दूसरे से भिन्न है, बरन्‌ यह कारण है कि एक वस्तु 
के परमाणुओं का परिम्ताण दूसरी वस्तुओ के परमाणुओ के परिमाण से भिन्न है। 
परिमाण-भेद के कारण ही वस्तुओ में ग्रुणात्मक भेद दृष्ट होने लगते है। इस प्रकार 
तापमान”, प्रकाश, विद्युत, यांत्रिक गति*, चुम्बकीय आकर्षण, आदि में कोई गुणा- 
त्मक भेद नही, वे तत्वत एक ही है और इसी हेतु वे वेज्ञानिक प्रयोगो में एक दूसरे 
के रूप मे परिवर्तित भी किये जा सकते हैं । 


3 जीवन भौतिक दाक्तियों का हो एक विकसित रूप है 

जड़वाद केवल तापमान, विद्युत, चुम्बकीय आकर्षण, यांत्रिक ग्रति, प्रकाश, 
आदि भौतिक शक्तियो की ही पारस्परिक परिवतंनशीलता नहीं मानता, ब्रन्‌ 
भोतिक शक्तियों की जीवन-शक्तिः में भी परिवतंनशीरूता का प्रतिपादन करता है। 


इसके अनुसार यात्रिक तथा रासायनिक शक्तियाँ*" ही जीवन के रूप में परिणत हो 
जाती हैं | यह घोषित करता है कि जीवन या प्राण ( [70 ) पृद्गल से स्वबथा 
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ज्िच्च शर्ब स्वतन्त्र कोई सत्ता नहीं है, प्रत्युत पुदूगल का ही एक विकसित रूप' है 
जीवन को पृदूगल की ही €क आञनुषगिक उत्पत्ति” कही जा सकती है। इस प्रकार 
यह स्कत «उत्पत्ति (80908८४८४५) के सिद्धान्त को स्वीकार करता है और कहता 
हैं कि जीग्रन विर्जीव पुदवल से ही उत्पन्न हुआ है । 


4. भनस्‌ या चेतन-बक्ति भी पुदुगल का ही एक विकसित रूव है 


जीवन के आाविर्भाव की व्याख्या करने के उपरान्त जडवादी और भी आगे 
बढ़ता है और वह मनस्‌ या चेतन की प्रक्रियाओ की व्यारुया भी पुदुगल तथा गति 
के द्वारा ही करने का प्रयास करता है। वह कहता है कि मनस मस्तिष्क के स्नायू, 
मण्डल में होते वाली अनेक भौतिक शक्तियों की क्रियाओं प्रतिक्रियाओं का ही परिणाम 
है । मस्तिष्क मे कुछ ऐसे भोतिक तथा रासायनिक परिवतंन? होते है जिनके कारण 
उसमे स्वत ही विचार-शक्ति उद्भूत हो जाती है । अत, प्राण या जीवन के सदुछ 
मनस्‌ को भो पृद्गल से सर्वथा भिन्न एवं स्वतस्त्र सत्ता नही कहा जा सकता, यह 
भी पुदगल का ही एक विकसित रूप है। 


35. विश्व को यन्त्रवादी व्याख्या 


जडवाद विश्व की यन्त्रवादी व्याख्या* प्रस्तुत करता है। इसकी मान्यता 

है कि संसार परमाणुओं से बना है। ये प्रमाण जड एवं नित्य है और इनमे गति- 
शीलता है। भौतिक नियमों के अनुसार आकर्षग तथा विकष्रंण की शक्तियों 
(#070०5 ० 8[६8०0॥ ०0 रि०ए०5०॥) के द्वारा ये परमाणु सग्रोजितः और 
वियोजित* होते रहते है। इसी प्रक्रिया क्रे फलस्वरूप समार के अनेक प्रकार के 
पदार्थों की उत्पत्ति और विनाश हुओ करता है | सभी घटनाये कारणों से नियस्त्रितर 
होती है, अकस्मात्‌ अथवा अकारण कुछ 'भी घटित नहीं होता । सारा घिश्व निये- 
बिसता के लोहपाप मे आबद्ध है और भौतिक सियमो का साम्राज्य सबंत्र छाया 
हुआ है । भोतिक शक्तियाँ, जिनके द्वारा सारी घटनाये घटित हो रही है, अध एग्र 
भचेतन है, अत उनमे वस्तुओं के लिर्माण की योजता बनाने की साम्रथ्य ही कसे 
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झो सकती है ? इस हेतु सृष्टि मे स्वत्तन्जतर एवं प्रयोजन को, कोई ,स्थान ही 
नहीं है। | 
6. जड़बाद को तीन प्रमुख अस्वीकृतियाँ 

विभिन्न जड़वादी दार्शनिक सिद्धांतों पर दृष्टिपत्त करने से विदित होगा कि 
जड़वाद का सार उसकी तीन प्रमुख अस्वीकृतियों मे निहित है -- () सर्वप्रथम, 
जड़वाद ईश्वर की सत्ता को अस्वीकार करता है। उसका कहना है कि इस सृष्टि 
का निर्माण किसी ऐसी सत्ता द्वारा नहीं हुआ है जो चेतन एवं सर्वेशक्तिमान है, 
जिसे लोग ईश्वर कहते हैं । सृष्टि के सज्चालन हेतु भी किसी ऐसी सत्ता या तत्व 
(श्रंगणए०) की आवश्यकता नहीं है। (2) द्वितीय, जडवाद मनस्‌ या चेतन- 
शक्ति को पदुगल से स्ंथा भिन्न एवं स्वतस्त्र सत्ता स्वीकार नहीं करता । बह यह 
भी नही मानता कि प्राणियों के आचरण में उनके मन कारण-रूप' से कार्य करते 
है । (3) तृतीय, जडवाद जीवन या प्राण-शक्ति के स्वतन्त्र अस्तित्व को भी स्वीकार 
नहीं करता । 
7. जड़वाद के प्रकार-भेद 

कुल्पे महोदय (॥(098) ने अपने ग्रन्थ दर्शन की भूमिका” में जडवाद के 
निम्न तीन रूप वर्णित किये है. () गुणात्मक जडवाद ( #79प्राए6 कैशश- 
097), (2) कारणात्मक जडवाद ((8४६४| )(३७॥०]87) , तथा (3) सम- 
तात्मक जडवाद ( ऊवृष्बधरए० वाशायक्काआ ) । गुणात्मक जड़वाद मानता है 
कि मनस्‌ या चेतन शक्ति पुदुगल का ही गुण है अन्य कुछ नहीं । कारणात्मक 
जडवाद कहता है कि मनस्‌ पुद्गल का कार्य ( ४००७ ) है। और समतात्मक 
जडवाद मानसिक क्रियाओ को स्वभाव से भौतिक समझता है। जडवाद के इन 
तीन रूपो को बुशनर महोदय ( फ्रेधणायाध्य ) नें निम्न प्रकार से प्रस्तुत किया है . 
(8) विचार गति के साथ अविच्छिन्न रूप से सम्बद्ध है, (2) विचार गति का 
कार्य है, तथा (3) विचार स्वत ही गति है । 


8. जड़वाद की ऐतिहासिक पृष्ठमूसि 

पाश्चात्य दर्शन के इतिहास मे आधुनिक जडवाद का उंदय सर्वप्रथम यूनानी 
दाशंनिक ल्यूसिपस (.०५७००००७) तथा उसके शिष्य डैमोक्रीटस ([007०८४५) 
के सिद्धान्तों मे पाया जाता है। इन दाशंनिको का कथन है कि ससार की सभी 
वस्तुएँ जड परमाणुओं से बनी हैं जिनमे कोई भी गुणात्मक मेद नहीं हैं, केन्रल 
परिमाणात्मक भेदो के कारण ही उनमे ( अर्थात्‌ वस्तुओं में ) भेद दृष्टियोचर 
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होते हैं । इनके अनुसार मनस्‌ भी स्वभाव से जड़ ही है। डेमोक्रीटस के पश्चात्‌ 
एपीक्यूरस (89॥00705) नाम के यूनार्न, दार्शनिक ने भी जडवाद का अतिभादन 
किया । एपीक्यूरस का कथन है कि पुद्गल ही मनस्‌ या आत्मा का अधिष्ठान 
($70884 पा) है तथा विचार उसकी आकस्मिक घटनायें है। सोलहबी शताब्दी 
में इगलैण्ड में टॉमस हॉब्स (700०॥85 050०5) एक विश्यात जडवादी दार्शनिक 
हुआ जिसने यह घोषणा की कि विचार मस्तिष्क (छा ) की गति (॥४0707) मात्र 
है। उसका कथन है कि शरीर मे उत्पन्न हुई गति ही स्नायुओ द्वारा मस्तिष्क को ले 
जाई जाती है और वही सबेदता (8:0$8007) के रूप में प्रकट हो जाती है। 
सत्रहवी तथा अठ/रहवी शताब्दियों के दार्शनिको, जॉन टॉलैण्ड (॥0॥॥ ]0270 ) 
हॉलबेच (्र0920/0), कैवेनिस (0४७75) आदि ने विचार को पुद्गल की 
उसी प्रकार एक प्रक्रिया मात्र बताई जैसे की जिद्ला की प्रक्रिया आस्वा- 
दन, उदर की प्रक्रिया पाचन और यक्ृत (7८7) की प्रक्रिया पित्तोत्पादन' है। 
कुछ अन्य आधुनिक जडवादियों का कथन है कि मनस्‌ या चेतना पुद्गल की ही 
एक आनुषणिक उत्पत्ति है। वे बताते है कि जिस प्रकार एक मशीन के पूर्जों के 
पारस्परिक सधर्षण से प्रकाश-कण उत्पन्न हो जाते है. ठीक उसी प्रकार गद॑न के 
पिछले भाग के कोष्ठो (0थ&॥श॥णा८ ८०॥५) के पारस्परिक सघर्ष से चेतना था 
'ज्ञान की प्रकाश-रश्मियाँ उत्पन्न हो जाती है। फ्रान्स के विख्यात दाशंनिक श्री 
बर्गसो (80250॥ ) अपनी काव्यमयी भाषा में कहते है कि मनस्‌ मस्तिष्क के कोप्ठों 
पर नृत्य करने वाला एक प्रकाश-पुञज (]त40) है। 


जड़वादर के समर्थन में उपस्थित किए गए तर्क 

(!) जडवादियो ने अपने पक्ष का समर्थन जन-साधारण तथा विज्ञान के 
इस सिद्धान्त द्वारा किया है कि केवल प्रत्यक्ष एवं प्रयोग ही सत्य के अनसधान के 
प्रमुख साधन हैं, और प्रत्यक्ष एव प्रयोग द्वारा हमे इस विश्व में पुदगल के विभिन्न 
परिणामों के अतिरिक्त कुछ भी दुप्ट नही होता, अत विश्व की मूलभूत सत्ता या 
तत्व हम पुद्गल के अतिरिक्त किसी भी वस्तु को नहीं मान सकते । जहा तक आत्मा, 
परमात्मा एवं परलोक के अस्तित्व का सम्बन्ध है, उनका अस्तित्व भी नही है क्योकि 
न तो हमे उनका प्रत्यक्ष होता है और न ही वैज्ञानिक प्रयोगो द्वारा उनकी सिद्धि 
होती है । 

(2) अपने मत को पुष्टि में जडवादी दाशंनिक 'सरलतम व्याख्या का 
सिद्धाँत* प्रस्तुत करते है। यह सिद्धान्त कहता है कि हमें किसी विषय की व्याख्या 
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करवे के लिए केवल उतने ही तत्वों का सहारा लेगा चाहिए जो नित्तान्त आव- 
ब्यक हों, ओर वे तत्व भी ऐसे हों जो हमें ज्ञात हों। अज्ञात तत्वों का सहारा 
तभी लिया जा सकता है जब ज्ञात तत्वों से हमारा काम कदापि त चल सके | 
जडवाद का दावा है कि विश्व तथा उसकी समग्न बस्तुओं की व्याख्या केवल 
पुदूगल एवं गति के आधार पर पूर्ण रूपेण की जा सकती है । अत: हमे आत्मा एवं 
परमात्मा के अस्तित्व को मानने की आवश्यकता है ही नही। 

(3) वैज्ञानिक पद्धति के अनुसार किसी घटना का कारण जानने के लिए 
हमें उसकी नियत पू्वंवर्तोी घटनाओ' को खोजना आवश्यक होता है। इस प्रकार 
जब हम मानसिक घटनाओ के कारण की खोज करते है तो हमे बिदित होता है 
कि मस्तिष्क एवं स्नायु-मण्डल की प्रक्रियाये ही मानसिक क्रियाओ की नियत पूर्व- 
बर्ती घटतायें है। जडवाद कहता है कि इससे यह सिद्ध होता है कि मानसिक 
क्रियाये भौतिक क्रियाओ से स्वतत्र या भिन्न नही, वरन्‌ उन्ही का रूपास्तर मात्र हैं । 

(4) जडवाद विज्ञान के शक्ति रक्षण नियमश् द्वारा भी अपने मत की पुष्टि 
करने का प्रयास करता है | शक्ति रक्षण नियम यह है कि विश्व मे शक्ति की मात्रा 
स्थिर रहती है यह घट या बढ़ कदापि नहीं सकती । ससार में होने वाले विविध 
परिवर्तन 'शवित” (शाश8५) के रूप के ही परिवतंन मात्र हैं अन्य कुछ नहीं | अत. 
हमे मानसिक घटनाओं को भौतिक घटनाओं का ही परिवर्तित रूप मानना होगा, 
अन्यथा शक्ति रक्षण के नियम का खण्डन होना अवश्यम्भावी है। 

(5) भोतिकवाद* की घोषणा है कि तुलनात्मक शरोरविज्ञान* की दृष्टि से 

भी मनस्‌ ('शाग्रत) का मस्तिष्क (छा) के साथ घनिष्ट सम्बन्ध सिद्ध 
होता है। तुलनात्मक शरीर-विज्ञान के अनुसार स्नायु-मण्डल के विकास के समानान्‍्तर 
में ही सनस का विकास होता है । यदि विभिन्न श्रेणियों के पशुओ के मस्तिष्को की 
तुलना की जाय तो हमे ज्ञात होगा कि पशू की श्रेणी के बिकास-क्रम के साथ ही 
साथ मस्तिष्क का आकार, बजन एवं जटिलता* भी बढ़ती जाती है। मनुष्य का 
मस्तिष्क क्योंकि आकार, वजन तथा जटिलता मे उसके शरीर के अनुपात से अन्य 
सभी पशुओं की तुलना में अधिक होता है इसी हेतु वह सबसे अधिक मानसिक 
शक्ति रखने वाला प्राणी है । मनुष्यों मे भी यह देखा गया हैं कि जो व्यक्ति अविक 
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[5 पीश्थात्य बर्शर्त 


बुंद्धिभाम होते हैं उनका मस्तिष्क भी अधिक जटिल होता है। इस सब के अतिरिजतों 
शरीरक्रिया विज्ञान (?#५४४००४४) तथा रोगबिज्ञान (?४0089) के प्रथोगो 
के द्वारा यह देखा गया हैं कि मस्तिष्क के विशिष्ट स्थानों पर चोट लगने से मन 
की विशिष्ट शक्तियों का लोप हो जाता है,और यदि मस्तिष्क की ह्तायुओं का 
सर्वथा विनाश हो जाता है तो चेतमा को भी पूर्णछप से समाप्ति हो जाती है। इस 
से यह निष्कर्ष निकलता है कि मनस्‌ मस्तिप्क के सिवाय कुछ नहीं है । 

(6) विश्व की आधुनिक विकासवादी व्याख्या से भी जडवाद अपना समर्थन 
करता है । विकासवाद कहता है कि सृष्टि के आरम्भ मे केवल पुद्गल की ही सत्ता 
थी। धीरे धीरे कुछ भौतिक नियमों के अनुसार ग्रहों' एव उपग्रहो” की उत्पत्ति 
हुयी । ग्रहों में हमारी पृथ्वी पर सर्वप्रथम वनस्पति का विकास हआ, 
ओर वनस्पति से जीव की उत्पत्ति हई | शने शने विकास आगे बढ़ा और पुद्गल 
उसरोसतर जटिल रूप धारण करता गया। जिसमे प्राकृतिक चुनाव” तथा वशानु- 
क्रमण द्वारा अनेक प्रकार के जीवो का आविर्भाव हुआ और तब मनस्‌ एव बुद्धि का 
विकास हुआ । 
बाऊोचना 

(]) जडवाद को सबसे बडी त्रुटि उसकी इस मान्यता मे दृष्ठ होती है कि 
सत्य के अनुसधान मे प्रत्यक्ष ही एक मात्र प्रमाण है | जडवादियो से यह प्रश्न किया 
जा सकता है कि यदि प्रत्यक्ष ही एक मात्र ज्ञान का आधार है तो दूसरे वादो की 
स॒त्यता में सदेह बे किस आधार पर करते है ”? क्या इस सन्देह का इन्हे किसी इन्द्रिय 
से प्रत्यक्ष होता है ? उन्हे उत्तर मे कहना ही पडेगा 'नही' । इससे यह सिद्ध हो जाता 
है कि दूसरे मतों का खण्डन एवं अपने मत की पुष्टि केवल प्रत्यक्ष के आधार पर 
की ही नहीं जा सकती । 

(2) जडवादी दार्शनिक कहते है कि प्राण (या जीवन ) की पुद्गल से पृथक्‌ 
एवं स्वतन्त्र कोई सत्ता नही है, यह पुद्गल से ही उद्भूत हुआ है। परन्तु यह 
उनकी कोरी कल्पना ही होती है। ससार की किसी भी प्रयोगशाला मे अभी तक 
कोई वैज्ञानिक रासायनिक पदार्थों ((कक्षरांटआ। ४०9897068) से “जीवन रस 
(9700.4शा३) का निर्माण नही कर सका है। जिस जीवन-रस का निर्माण हो 
सका है वह केवल देखने मे ही जीवन-रस के सदृश प्रतीत होता है उसमे जीवन का 
सर्बंथा अभाव है | इसी तथ्य का उदघोष करते हुए वर्तमान युग के सुविख्यात विचारक 
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जॉन केयर्ड (3007 (06) कहते हैं, “86 ज़ाण०फांशा, एंटी 485 फेल्डी 
एाव्छुआ०्त छापरीएश्वीए 7६ व परश्ारए 590 0९8४ छ000०काबढाआ, बाते बरढ़शंा 
(8६ [#00फ6&587 शॉंपंएी टक्का। 88 ध्ात्रज्र॒ध्त बगात॑ ता... जी: लोक्ााएड। 
एगाशा।। एं।ता 48 6 शा ॥8 ॥0 शाह पा 0०80 काए।0ठऊब्विडता, पुन* जीवन 
आत्माभिवर्धन', स्वचालन', वशौत्पादन, आदि कुछ ऐसी विशेषतायें हैं जो ज़ड़-तत्व 
के गुणो से सर्वथा भिन्न हैं। अत जीवन को जड-तत्व से आविभूत कहा ही नहीं जा 
सकता । 

(3) मनस की व्याख्या भी जड़-तत्व के द्वारा करना सम्भव नहीं है । 
जडवादी मनस्‌ को पुदगल की आनुषाणिक उत्पत्ति बताते हैं। यदि यहू सत्य होता 
तो शरीर मे मनस्‌ पर नियन्त्रण करने की शक्ति होती । परल्तु प्रत्यक्ष अनुभव हमें 
यह बताता है कि ऐसा कदापि नही है, वरन्‌ मनस्‌ में ही शरीर को निम्रन्त्रित करने 
की शक्ति है । 

(4) मनस्‌ का यह एक विशेष गुण है कि यद्यपि क्षण क्षण उसकी स्थिति 
बदलती है तो भी उसकी एकता (एाधाए) तथा प्रहवमानता ((०जाप्राष्रा) में 
कुछ अन्तर नहीं पडता । यह ग्रुण किसी भी जड़ पदार्थ में दृष्टिगोचर नहीं होता । 
इस बात से भी यह स्पष्ट होता है कि मसनस्‌ जड़ परमाणुओं से निर्मित नहीं 
हुआ है । 

(5) कुछ जडवादियों ने मनस्‌ को मस्तिष्क की उसी प्रकार से एक 
प्रक्रिया* बताई है जैसे कि पैटो की प्रक्रिया चलना और हाथो की प्रक्रिया काम करना 
है । विचार करने पर यह पता चलता है कि किसी अग की प्रक्रिया से अभिश्राय उस 
अग्र की गति? से ही होता है। अत मस्तिष्क की प्रक्रिव कहते से मस्तिष्क की 
गति का होना ही अर्थ होगा । परन्तु विचार करसे समय मस्तिष्क की गति का कोई 
भी अनुभव नहीं करता। अत: भौतिकआद का मनस्‌ था बुद्धि को मस्तिष्क की 
प्रक्रिया बताना सर्वधा असगल है । 


(6) जडवाद की मान्यता है कि सुष्ठि का उद्विकास भौतिक शक्तियों 
की अन्ध यांत्रिक क्रीडा मात्र है। ये शक्तियाँ बिना किसी चेतन शक्ति के मिर्देशन के 
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जड परमाणुओ को आकर्षण और विक्ंण द्वारा विविध वस्तुओ रे रूप मे उत्पन्न 
करती हैं। यह समझ में नही आता कि अन्ध भौतिक शक्तियाँ किस प्रकार जड़ 
परमाणुओ द्वारा हमारे ऐसे सुन्दर, सुव्यवस्थित एव सामञ्जस्यपूर्ण ससार को 
निर्माण करने मे समर्थ हो सकती है। जगत्‌ की व्यवस्था एवं सौन्दर्य को देखकर 
यह अनुमान करने के लिए बाध्य होना पडता है कि अग्त की उत्पत्ति किसी 
उद्देश्ययुक्त चेतन शक्ति द्वारा ही हुई है अचेतन भौतिक शक्तियों द्वारा नही । 


(7) भौतिकवाद सम्पूर्ण जगत्‌ की व्याख्या यात्रिक नियमों के आधार 
पर करने का दावा करता है। परन्तु उसका यह दावा बिज्ञान के आधुनिक अनु- 
सन्धानों के सर्वथा विरुद्ध है। वतंमान वैज्ञानिक गवेषणाये बताती है कि यात्रिक 
नियम विश्व के केवल एक सीमित क्षेत्र तक ही लागू होते है। विश्व की जो बड़ी 
से बडी वस्तुएँ है जैसे नक्षत्र आदि और विश्व की जो छोटी से छोटी वस्तुएँ है 
जैसे परमाणु -- उनकी गति कौ व्याख्या करने में यान्त्रिक नियम असफल हो 
जाते है । 


(8) यात्रिक नियम जीव-जग्रत्‌ तथा मानसिक जगत के व्यवहारों पर भी 
लागू नही होते । पशओ तथा मनुष्यो की शारीरिक एवं मानसिक क्रियाओं की 
व्याख्या यात्रिक नियमों द्वारा कमी भी नहीं हो पाई है। जीवन को स्वचालितता' 
तथा मनस्‌ का इच्छा-स्वातन्थ्य/ जगत्‌ की यान्त्रिक व्याख्या को एक खुली 
चुनौती है । 

(9) जडवाद ने जिन तकों के आधार पर मस्तिप्क एवं मनस की एकता 
सिद्ध करने का प्रयास किया है उनसे केवल इतना ही प्रकट होता है कि उन दोनों 
की क्रियाओं में बहुत अधिक समानान्तरता! है। परन्तु समानान्तरता का अर्थ 
एकता* कभी नहीं होता । इसमे सन्देह नहीं कि मनस की क्रियाये बहुत सीमा तक 
मस्तिष्क पर आधारित है, परन्तु इससे यह निष्कषं नही निकाला जा सकता कि 
मस्तिष्क ही मनस्‌ है, जैसे कि यद्यपि देखने की क्रिया प्रकाश पर आधारित 
अवश्य है, परन्तु इससे यह नहीं कहा जा सकता है कि प्रकाश ही देखने की 
क्रिया है । 

(0) हमने ऊपर देखा है कि भौतिकवादियों ने अपने मत का समर्थन 
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'शक्ति-संरक्षण के नियम के द्वारा करने की चेष्टा की है। परन्तु थंदि गहराई से 
विचार किया जाय तो यह शीक्ष समझ मे आ सकता है कि यह लियम भी भौतिक- 
बाद का खण्डन करता है। इस नियम के अनुसार बिना किसी परिमाण के कास 
के एक प्रकार की भौतिक शक्ति (जैसे तापमान ) दूसरे प्रकार की भौतिक शक्ति (जैसे 
प्रकाश ) मे परिणत हो सकती है, परन्तु भौतिक शक्ति का अभौतिक अथबा 
मानसिक शक्ति मे परिणत होना कदापि सम्भव नहीं है। तब भोतिकवाद का यह्‌ 
मानना कि मस्तिष्क की गति ( |(०प०॥ ० ४॥6 फछाक्षए ) ही मानसिक शक्ति मे 
रूपानतरित हो जाती है “शक्ति रक्षण नियम” का सबंधा विरोध करता है। भौतिक 
गति की विचार मे परिणति का अर्थ ही भौतिक शक्ति का समूल नष्ट हो जाना है । 
पुन., स्वय वैज्ञानिकों को ही यह ज्ञान नही है कि विश्व मे भौतिक शक्ति कितने 
परिणाम में विद्यमान है, तब 'शक्ति रक्षण का नियम” उनकी एक अन्ध धारणा माज् 
ही कही जा सकती है । 


(4]) जडवाद के खण्डन में विख्यात जर्मन दार्शनिक हीगेल का कथन है 
कि कुछ समय के लिए यदि यह मान भी लिया जाय कि पुद्गल से ही मनस्‌ की 
उत्पत्ति हुई है, तो हमे यह मानना पडेगा कि पुद्गल में सनस्‌ पहिले ही से विद्यमान 
था, क्योकि जो वस्तु जहाँ नही है उसको वहा से उत्पन्न नहीं किया जा सकता, 
जैसे कि तेल बालू से नहीं निकाला जा सकता केवल तिलो से ही निकाला जा 
सकता है । किन्तु, ऐसा स्वीकार करने पर जडवाद का स्वत ही खण्डन हो जायेगा । 


(2) विज्ञान की आधुनिकतम गवेषणाओ ने तो जडवाद की नीब “जड़ 
तत्ब” को ही आमूल नष्ट कर दिया है। वर्तमान वैज्ञानिकों का कथन है कि पुदूगल 
जैसी ठोस एवं इन्द्रिय-ग्राह्मय वस्तु की कोई सत्ता है ही नही। वैज्ञानिक यन्त्रो द्वारा 
हमे जिस अन्तिम सत्ता का ज्ञान हुआ है वह केवल एक 'शक्ति! ( ए्र८४५ ) है, 
जिसके मूल स्वरूप के विषय मे हम कुछ भी कहने मे असमर्थ है। यदि कुछ कह 
सकते है तो केबल इतना ही कि “9९ 060 ॥00 ट0ए ए80 ॥ 48” ( अर्थात्‌ 
“हम नही जानते कि यह क्या है” ।)। 


। हीगेल का यह तर्क गीता के निम्न सिद्धान्त से बहुत अधिक सादृश्य रखता 
है. “लासतो विद्यते भावों नामाबो विद्यते सत.''। (अर्थात्‌ सत्‌ बस्तु का कभी 
ताश नहीं होता और असत वस्तु का कभी उद्भव सम्भव नही है । ) । 


( गीता, अध्याय -- 2.6. ) 
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ऊपर हमने जडवाद को तत्वमीमासा सम्बन्धी कठिनाइयाँ व्यक्त की हैं; 
अब निम्न पक्तियों मे हम ज्ञानमीमांसा की दृष्टि से उक्त वाद के कुछ दोषो की ओर 
सकेत करेंगे । 

(3) ज्ञानमीर्मासा की दृष्टि से ज्ञान के उदय होने के लिए ज्ञाता और 
ज्ेय दोनों के अस्तित्व की आवश्यकता है। परन्तु जडवाद ज्ञाता और ज्ञेय के हईैत 
को मिटाकर केवल पुदगल के अद्व त की स्थापना करने का प्रयास करता है| ऐसी 
स्थिति मे यह बढ्धिगम्य नहीं होता कि वह ज्ञान की यथोचित व्याख्या करने में कैसे 
समर्थ हो सकता है ” 

(4) पुदंगल और उसके ग्णों का ज्ञान मनस के द्वारा होता है। दूसरे 
शब्दों में यह कहा जा सकता है कि मनस के द्वारा ही पुदूगल के अस्तित्व की सिद्धि 
होती है। इस प्रकार जब पुद्गल ही मनस्‌ पर आश्रित है तब जड़वादी का यह 
कहना कि मनस्‌ पुद्गल की उत्पत्ति है ऐसा ही है जैसा कि घोडे के आगे गाडो का 
रखना अथवा व्यक्ति का अपने ही कधो पर सवार होता । 


प्रकृतिवाद 


( 'पिद्वापा45॥7 ) 


हमने जडवाद को समीक्षा करते हुए ऊपर यह बताया है कि आधुनिक 
वेशानिक अनुसधानो ने पुद्गल के प्रत्यय ( ०णा०८ए४ ० ॥800 ) को ही भस्म- 
सात कर दिया । इस बात से भौतिकवादियो के हृदय मे टीस होना अत्यन्त 
स्वाभाविक था। अब उन्होंने अपना रूप-रग परिवर्तित किया और अपने इस परि- 
यतवित्त रूप-रग को प्रकृतिवाद के नाम से अकित किया। भौतिकवाद ने पुदगल के 
प्रत्यय पर ही अपना सम्पूर्ण बल दिया था और यह प्रतिपदित किया था कि विश्व 
की समस्त वस्तुओ की व्याख्या केवल “पुदुगल' के द्वारा ही की जा सकती है। 
परन्तु भौतिक विज्ञान तथ। रसायन विज्ञान के क्षेत्रों में हुई नवीनतम खोजो को 
देख भौतिकवादी विचारको के मन मे यह स्फूरित होने लगा कि पुदगल को सम्पूर्ण 
ब्रह्माण्ड को मूलभूत सत्ता मानना एक भारी भूल है। परमाणु का विश्लेषण हो 
जाने से पुदूगल की अन्तिम सत्ता ( प्राधाा्ा6 धरणात) का खण्डन अब उन पर 
स्पष्ट हो गया था। प्रयोगों द्वारा यह ज्ञात हो चुका था कि परमाण के भी टकडे 
किए जा सकते है, और परमाणु की रचना इलैक्ट्रोन ( 8०८७०४६ ) और प्रोटोन 
( ए070॥5 ) से हुई है। ये परमाणुओ के टुकड़े गतिहीन नहीं, बरन स्वभाव से 
ही गतियुक्त है। ये शक्ति-कण है और ब्रह्माण्ड के समस्त पदार्थों का कारण है। 
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इन तथ्यों के आधार पर उक्त विचारकों को अब यह घोषणा. करनमी प्रढ़ो कि, खुश 
का अ।श्न।र-तत्व पुदूगल नहीं, बसरन्‌ शक्ति ( धाण8५ ) है । 'शॉक्त' के साथ उत्होंने 
गति! और प्राकृतिक नियमों ( जिनमे 'कार्यक्रण सुम्बन्ध' का एक भत्यन्त महंँत्व- 
पूर्ण नियम हैं) पर भी बहुत बल दिया और सृष्टि की व्याख्या एक नये ढस से 
प्रस्तुत की, जो यद्यपि मौतिकवाद की व्याख्या से साधुश्य रखती है तथापि बेलश्लानिक 
दुष्द्धा उससे अधिक सन्‍्तोषप्रद है। विकास की इस नवीन व्याख्या को ही प्रक्रृति- 
बाद की सज्ञा प्रदान की गई । 
]. 'प्रकृति' शब्द का अर्थ 

प्रकृतिबाद के यथोचित स्वरूप को समझने के लिए सम्भवत॑ यह आवश्यक 
प्रतीत होता है कि पहिले हम यह जान ले कि प्रकृतिबाद में 'प्रकृति' शब्द किस अर्थ 
में प्रयुक्त हुआ है ” प्रकृतिवाद में मुख्य रूप से प्रकृति का अर्थ देश और काल के 
अन्तर्गत समग्र वस्तुओ तथा घटनाओं की सम्टि' से लिया गया है, जो कार्यकारण 
तथा अन्य प्राकृतिक नियमों से बद्ध हो स्वय ही स्वकीय स्वभाववश अपना सचालन 
करती है और जो किसी भी अन्य बाह्य शक्ति से किसी भी प्रकार प्रभावित नहीं 
होती । जैसा कि ऊपर कह। गया है प्रकृतिवाद परमाणुओ के स्थान पर 'शक्ति!' की सत्ता 
की स्थापन। करता है और यह प्रतिपादित करता है कि इस शक्ति की तरगौं से ही 
जगत्‌ के सम्पूर्ण पंदा्थों और घटनाओं का विकास हुआ है। अत एवं इस सिद्धान्त 
को शक्तिवाद ( छशाष्याष्टाआ) ) के नाम से भी पुकारा गया है । पुन , प्रकृतिवाद की 
यह मान्यता है कि समस्त प्राकृतिक वस्तुएँ एवं घटनाये भावात्मक विज्ञानों 
( 90ध(५९ $2070९७ ) के अन्तगंत आ जाती हैं और वैज्ञानिक नियमों से उनकी 
व्याख्या की जा सकती है, अत एवं इस विचार दर्शन को 'भाववाद' [90०शआंधसं५॥) 
की सज्ञा भी प्राप्त हुई है। बतंमान काल में फ्रान्सीसी दार्शनिक आऑगस्ट कॉम्टे 
(40४प5॥ (0०06) ने भाववाद की प्रतिष्ठापना की है | 


2. शक्ति-संरक्षण के नियभ में विश्वास 

प्रकृतिबाद शक्ति-सरक्षण के नियम में आस्था रखता है। बह कहंता है कि 
शक्ति के रूप तो अवश्य परिवर्तित होंते हैं परन्तु न तो उसकी मात्रा मे अभि वृद्धि 
होती है और न ही ह्वास। शक्तित के विभिन्न प्रकार-भेद हैं, जैसे कि तापमान, 
प्रकाश, गति, चिद्युत। आकर्षण आदि। ये विभिन्न प्रकार एक दूसरे के रूप में 
परिणत किए जा सकते है। उनके गुण में परिवर्तन हो जाता है परिभाण 
में नही । 
3. डद्विकास के सिद्धान्त का समर्थन 

प्रकृतिबादी दार्शनिक उद्विकात के प्िद्धाल्त में विश्वास रखते है। उनका 


हें 
$े 
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कथन है कि निर्जीव पुदूगल से जीवन का विकास हुआ है । भौतिक एवं रासायनिक 
शक्तियों ने सयुबत होकर जीवन को प्रकट किया है। पौधों की सरल जातिथो' से 
पौधों की जटिल जातियो का और जन्‍्तुओं की सरल जातियो से जन्तुओं की जटिल 
जातियों का उद्भव हुआ है। उनके मतानुसार मनस्‌ भी पश्रतिक्षेप क्रियाओं * 
से क्रश: विकसित हुआ है जिसे मस्तिष्क की आनुषगिक उपज कहा जा 
सकता है । 


4. जगत्‌ की नियतत्ववादी व्याख्या ' 

प्रकृतिवाद नियतत्ववाद (0&९7्राए5घा ) का समर्थक है। उसकी मान्यता 
है कि जगत की सभी घटनायें पूर्व कारणो से नियन्त्रित होती हैं। ससार मे न तो 
कुछ अकस्मात्‌ घटित होता है, और घटनाओं के घटित होने मे न ही कोई भावी 
प्रयोजन (हप/ए7८ 9079056) कार्य करता है । प्राकृतिक नियमो, जिनमे 'कारणता 
का नियम” भी सम्मिलित है, के द्वारा सब पदार्थे तथा क्ियायें सचालित होती 
रहती है, ये नियम शाश्वत, सार्वभौम एवं अपरिवतंनीय है । इस प्रकार प्रकृतिवाद 
प्रकृति की समरूपता' (ऐफ्राणिणा।9 ० 'िक्षापाठ) का अनुमोदन करता है । 


5. एक प्रकार का नास्तिकयाद 

प्रकृतिवाद एक प्रकार का नास्तिकवाद भी है। वह प्रकृति अथवा प्राकृतिक 
नियमो के सचालन हेतु ईप्वर या किसी अन्य शक्ति की सत्ता को स्वीकार नहीं 
करता । आत्मा की अमरता', 'परलोक के अस्तित्व” तथा 'सकल्प की स्वतन्त्रता' 
(६76८००॥ ० ५४॥॥) मे उसका विश्वास नही है । 


6. प्रकृतियाद का नया रूप 


प्रारम्भ में प्रकतिबादियों की यह घारणा थी कि भौतिक विज्ञान एव रसायन 
विज्ञान के द्वारा सभी प्राकृतिक पदार्थों एवं घटनाओ की व्याख्या की जा सकती है । 
परन्तु आधुनिक प्रकृतिवादियो का कथन है कि जीव-विज्ञान तथा मनोविज्ञान का 
अपना स्वतन्त्र क्षेत्र है और उनकी समस्याओं का समाधान भौतिक विज्ञान एवं रसायन 
विज्ञान के दृष्टिकोणों से नहीं किया जा सकता । विकास-क्रम के विभिन्न स्तरों पर 
केवल परिणात्मक भेद ही नही वरन्‌ गुणात्मक भेद भी होते है, अत नये स्तर की 
व्याल्या पूर्व स्तर के नियमों द्वारा करना सम्भव ही नहीं है । विकास की प्रक्रिया मे 
आगामी स्तरो पर ऐसी वस्तुओ की उत्पत्ति होती है जिनके गुण पूर्व स्तर की 


न्जिजजपा++++++++््+त+++ ५. 
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3. 92600्रौ0ा७॥० <59/80० ४०१ 
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बेल्तुओं के गुणों से सर्वधा भिन्न होते हैं।, उदाहरण के रूप में जैसे प्रकृतिबाद यह. 
तो मानता है कि जीवन की उत्पत्ति पुदूगल से होती है और मसस्‌ भो पुदगल कीं 
ही आनुषंगिक उपज है, तथापि साथ ही साथ वह यह भी घोषित करता हैं कि 
जीवन और मनस्‌ के गुण और स्वभाव पुदूगल के गुण और स्वभाव से सर्वथा भिन्न 
होते हैं और दोनो (जीवन और मनस्‌ ) में से किसी को भी पुद्गल का ही दूसरा रूप 
नहीं कहा जा सकता । 


आलोचना 


() भिन्न भिन्न प्रकृतिवादी दार्शनिक 'प्रकृति' शब्द का प्रयोग भिन्न भिन्न 
अर्थों मे करते हैं और तदुनुरूप अपने अपने मतों का प्रतिपादन करते हैं। इससे बह 
विदित होता है कि प्रकृतिवादियों के सम्मुख उनके सिद्धान्त का मूल प्रत्यय 
( 89572 ००7०८7७५ ) भी स्पष्ट नही है, और दाशंनिक दृष्टि से यह एक बड़ी ही 
उपहासास्पद स्थिति है । 

(2) प्रकृतिबाद 'पुदूगल' के स्थान पर “शक्ति” के प्रत्यय की स्थापना 
करता है। परन्तु, शक्ति क्या है ” इस प्रश्न का उत्तर देने मे वह स्वयं की पराजय 
स्वीकार कर लेता है । पुन प्रकृतिवाद प्राकृतिक सियमो को सावंभौम एवं अनिवार्य 
बताता है, किन्तु उसकी यह मान्यता हमारे साधारण अनुभव के विरुद्ध है । 

(3) हमने जेप्ताकि ऊपर बताया है, प्रकृतिवाद एक प्रकार का नास्तिक- 
बाद है, अस्तु वह धामिक आस्थाओ एवं विचारों का विरोध करता है। ऐसी स्थिति 
मे यह समझ में नही आता कि विभिन्न धर्मों और सम्प्रदायों मे उत्पन्न सन्‍्तो एवं 
महात्माओ की धामिक अनुभूतियो की समुचित व्याख्या करने मे वह कैसे समर्थ हो 
सकता है ? 

(4) यह तो स्पष्ट ही है कि अन्ततोगस्वा प्रकृतिवाद है तो भौतिकवाद ही। 
अत जो युक्तिया भौतिकवाद के खण्डन मे प्रस्तुत की गई है वे सभी प्रकूंतिवाद के 
विषय में भी बहुत सीमा तक लागू हैं । 


वेश्चित्य दर्शन 


विभिन्न विश्वविद्यालयों में पुछे गये प्रदन 


जडवाद क्यों है ” उसके गुण और दोष क्‍या है ? 

ए५॥॥ 8 'शवह्वाश+9॥8॥॥ ? शेतववा 7० 45 गाशप क्षाते 0शश९०78 ? 
भौतिकवाद क्या ? उसकी विवेचना कीजिए । 

४8 8 शाएका08॥ञ्ञा ? [950055 ॥ ८ै0३]|फ., 

प्रकृतिवाद क्या है ” क्या आप विश्व की प्रकृतिवादी व्याख्या को सन्‍्तोषजनक 
समझते हैं ? 


एशावा ॥5 पिकवपा॥!च्र) ? 00 ४07 व]ाव॑ 8 वर्धाणशडाए वालिफालव- 
(00 ० (॥0 (ए॥ए८7५९६ ५४१५१४८(0क्‍%५ ? 


जडवाद ओर प्रकृतिवाद का भेद स्पाट कीजिये । 


धाहाप१९० पात्या।५ (९0 तॉलसिलात्ट 9809९०2॥ /9१(2०77945॥7 
]४७६७॥०॥७॥. 


8॥0 


अष्टस अध्याय 


वस्त॒स्वातन्त्रयवाद 
( सि९०७४575 ) 


दार्शनिक विचार के क्षेत्र से हमारे सम्मुख एक यह समस्या उपस्थित होती 
है कि वस्तुओं का ज्ञान से क्या सम्बन्ध है ? अर्थात्‌ बाह्य वस्तुओं का अस्तित्व 
हमारे ज्ञान पर आधारित है या ज्ञान से स्वतन्त्र ” क्‍या वस्तुओं के ज्ञान से पृथक 
उन बस्तुओ की अपनी कोई स्वतन्त्र सत्ता है या नहीं ? दर्शन के इतिहास मे इस 
समस्या का समाधान दी प्रकार से किया गया है। प्रथम यह कि बस्तुओं का 
अस्तित्व हमारे ज्ञान पर आश्रित नहीं है, ज्ञान से पूर्णतया स्वतन्त्र बस्तुओ का 
अपना पृथक अस्तित्व है। यह मत वस्तस्वातन्त्यवाद या यथार्थवाद के नाम से 
इडज्रित किया गया है। दूसरा समाधान यह किया गया है कि वस्तुओं का अस्तित्व 
हमारे ज्ञान पर आश्रित है , ज्ञान से स्वतन्त्र वस्तुओं की सत्ता को सिद्ध नहीं किया 
जा सकता । इस मत को अध्यात्मवाद, धारणाबाद या प्रत्ययवाद ( 664॥8॥ ) 
के नाम से पुकारा गया है। इस अध्याय में हम वस्तुस्वातन्ध्यवाद का विवेचन 
करेगे और अगले अध्याय मे अंध्यात्मवाद का। 


बस्तुस्वातन्न््यवाद का स्वरूप 
(पिंक प्ा९ 0 २९७६7) 


वस्तुस्वातन्त्यवाद के सामान्य स्वरूप को निर्दिष्ट करते हुए सैलर्स, (8०७:$) 
कहते है, “6॥07श6०0१8९ प्राएणाताधरएण7ब।ए कृ४5५फ७०05९४ 8 ॥6 ॥०9 
पवाठफ।ा॥ एज्राश 5 706फएटा06709 ण (॥8 #एण्जार्त्टूट वा, दवछ्ा ४०९ (70एछ 
वा 88 वी छपडा४$ व 5 ॥चतव्एटातेथयाटट,” (अथॉत्‌ ज्ञान की सर्वदा ही यह 
पूर्वमान्यता है कि ज्ञात सत्ता अपने ज्ञान से पूर्व स्वतन्त्र रूप से अस्तित्वमांन है और 
हम इसे अपने इसौ स्वतन्त्र अस्तित्व के रूप में जानते हैं ।”) । 
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. बस्तुओं की अस्तित्व शान पर आधारित नहीं है लि! 
वस्तु-स्वातन्त्यवाद के अनुसार ज्ञानसे स्वतन्त्र वस्तुओं की अपनों पृथक्‌ 
सत्ता है। उनका अस्तित्व ज्ञान पर आश्रित नहीं है। यदि हम किन्‍्ही वस्तुओं को 
नहीं जानते तो इसका यह अर्थ नहीं है कि उन वस्तुओं का अस्तित्व है ही नहीं । 
अनेक वस्तुएँ ऐसी हैं जिनका पूर्व काल मे हमे ज्ञान नहीं था और अब है, परन्तु 
यह नहीं कहा जा सकता कि उनका अस्तित्व पूर्वकाल में था ही नहीं । उदाहरण के 
रूप मे कुछ शताब्दियो पूर्व एमेरिका के विषय मे किसी को कुछ ज्ञात ही नही था, 
परन्तु क्या यह कहा जा सकता है कि एमेरिका का अस्तित्व पहिले था ही नहीं ? 
इसी प्रकार जिन मगल (७5 ), बृहस्पति (॥प0७9४2 ), शुक्र (४७॥५७) आदि ग्रहो 
(97८5) में मनुष्य जाति के होने का अब हमे ज्ञान नहीं है ओर यदि भविष्य में 
ऐसा हो जाय, तब क्या यह कहेगे कि उक्त ग्रहो मे मनुष्य जाति पहिले थी ही नही । 
वस्तुस्वातन्त्रयवाद कहता है कि बस्तुओ के ज्ञान के बिना भी वस्तुओ का अस्तित्व 
सम्भव है, परन्तु बस्तुओ के अस्तित्व के बिना वस्तुओ का ज्ञान [सम्भब (नहीं है। 
अभिप्राय यह है कि वस्तुएँ ज्ञान पर आधारित नही होती, वरन्‌ ज्ञान ही वस्तुओं 
पर आधारित होता है। 
2. बस्तुओं ओर ज्ञान में कोई आन्तरिक सम्बन्ध नहीं है 
वस्तु-स्वातत््यवाद वस्तुओ का ज्ञान के साथ कोई आन्तरिक सम्बन्ध नहीं 
मानता । दो वस्तुओ के आन्तरिक सम्बन्ध का अथ है कि एक वस्तु के अस्तित्व के 
अभाव मे दूसरी वस्तु का अस्तित्व ही सम्भव न हो । उदाहरणत अग्नि और उच्णता 
में आन्तरिक सम्बन्ध है, क्योकि अग्नि के अभाव मे उष्णता का अस्तित्व सम्भव 
नही है और न ही उपष्णता के अभाव में अग्नि का अस्तित्व सम्भव है। इस प्रकार 
का कोई (आन्तरिक) सम्बन्ध वस्तुओ और ज्ञान मे नहीं है। अत ससार मे ऐसी 
वस्तुओ का अस्तित्व सम्भाव्य है जिनका किसी को भी ज्ञान न हो । 


सभी वस्तु-स्वातन्त्यवादी दाशंनिको ने उपयुक्त दोनो सिद्धान्तो को स्वीकार 
किया है। परन्तु उनमे इस प्रश्न को लेकर बडी मतभिन्नता है कि वस्तुएँ कितने 
परिमाण मे ज्ञान से स्वतन्त्र है ? सब बस्तु-स्वातन्त्यवादी यह तो स्वीकार करते है 
कि बस्तु का द्रव्य ( 5५७७७7०८ ) वस्तु के ज्ञान से पूर्णतया स्वतन्त्र होता है , 
किन्तु जहां तक वस्तुओ के गुणों का सस्बन्ध है इस विषय से विचारकों का मत एक 
सा नही है। कुछ विचारक कहते है कि वस्तुओ के सभी गुण ज्ञान से स्वतन्त्र 
हैं और कूछ का मत्त है कि वस्तुओ के कुछ गुण ज्ञान से स्वतन्त्र है और कूछ नही । 
प्रथम प्रकार के विचारकों को सरल वस्तुस्वातन्त्यवादी (२४१४८ २८॥॥8॥४) कहा 
जाता हैं और पूसरे प्रकार के विचारको को देज्ञानिक बस्तु-स्वातन्ध्यवादियों 


वस्तु-स्वांतन्ध्यवाद $ ॥+ह ३ 


($८००॥४॥० 3९०७॥5६8 ) या प्रतिनिधानवादियों (फ७छ/5७८॥६४४००४85) की संभा' 
वी जाती हैं। वस्तु-स्वातत्त्यवाद के इन दो प्रकारों के अतिरिक्त दो भेद और सी 
हैं .- एक भेद है 'नव्य वस्तुस्वातन्त्यवाद' ( घ००-२०क७॥ ) और दूसरा भेंद है 
विचार-मूलक वस्तुस्वातन्त्यवाद (८४०४] एेव्शाओगा) । वैज्ञानिक बस्तुस्वातन्त्म- 
वाद “सरल वस्तुस्वातन्त्यवाद” की प्रतिक्रिया रूप मे उदभूत हुआ और विचार- 
मूलक बस्तुस्वातन्त्यवाद 'नव्यवस्तुस्वातन्त्रय्वाद' की श्रतिक्रिया के फलस्वरूप उत्पन्न 
हुआ । हम यहाँ केवल सर वस्तुस्वातन्ध्यवाद तथा नथ्यवस्तुस्वातन्त्रयवाद की ही 
चर्चा करेंगे . 


सरलल्‍ू वस्तुस्वातन्श्यवाद 
(स्‍कए८ 07 7/7800 7२८३॥877) 
सभी सामान्य व्यक्ति यह सहज स्वीकार कर लेते हैं कि जो बस्तुएँ हमे दृष्ट 
हो रही है वे हमारे ज्ञान पर आधारित नही हैं वरन्‌ उनका अपना स्वतन्त्र अस्तित्व 
है । बिना किसी गम्भीर विचार के वे यह भी मान लेते हैं कि वस्तुओ में दीखने वाले 
समस्त गुण भी हमारे ज्ञान पर निर्भर नही करते, यरन्‌ वे वस्तुओं के अपने गुण 
है । सामान्य मनुष्य की सहज स्वीकृति होने से यह दृष्टिकोण 'सरल वस्तुस्वातन्त्यवाद' 
कहलाता है। ड्यूराँ डूंक (॥9प9॥ 0746) ने अपनी पुस्तक ([शजांक्र0॥ 
६0 ?2॥70509॥9) में इसी नाम का प्रयोग किया है। सामान्य बुद्धि पर आधघारित 
होने के कारण यह सिद्धान्त 'सामान्यबुद्धि वस्तुस्वातन्ब्यवाद' ( (0ग॥रव0॥-56॥56 
२९४॥७॥॥) भी कहलाता है और मनुष्य का स्वाभाविक दृष्टिकोण होने से यह 
स्वाभाविक बस्तुस्वातन्श्यवाद' ( 'षिध्वाणा9] रि८।ओञ ) के नाम से भी पुकारा 
जाता है। इन दोनो नामो को सेलर्स ने अपनी पुस्तक 'एगाव्रढाए65 ब्यत 7095 
० ?905090%' मे प्रयुक्त किया है। 
इस सिद्धात की मुख्य मान्यतायें ये है 
, बस्सुओं का अस्तित्व ज्ञान से पूर्णतया स्वतन्त्र है 
ज्ञाम से पूर्णतया पृथक, वस्तुओ की अपनी सत्ता है। ज्ञान के साथ-साथ वे 
उत्पन्न नही होती । चाहे संसार का कोई भी मनस्‌ उनका अनुभव न करे तो भी 
उनका अस्तित्व रहता ही है । तर 


2. वस्तुओं में अपने गुण होते हैं 
संसार की सभी वस्तुओ मे अपने गुण होते हैं जिनका अस्तित्व ज्ञान पर 
क्षाल्ित नहीं होता । 
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3, ज्ञान वस्तओं को प्र मावित नहीं करता ' 


वस्तएँ तथा उनके गुण हमारे ज्ञान से किसी भी प्रकार से प्रश्रावित नहीं 
होते अर्थात्‌ हमारी ज्ञान-क्िया से वस्तुओ तथा उनके ग़ूर्णों में किसी भी अकार का 
परिवर्तन नहीं होता । 


4, सत्य ओर उसको प्रतोति में कोई अन्तर नहीं है 


बस्तुओं का जैसा स्वरूप है वे वैसी ही प्रतीत होती है, और जैसी वे अतीत 
होती है उनका वैसा ही स्वरूप है। सरल वस्तुस्वातन्त्रवादियों की प्रसिद्ध उक्ति है, 
“पूफ्राहहु5 5६९॥ 4६ ॥ीटए 0 बाते ९ ७8 (6% 5६णा).” दूसरे शब्दों में हम यो 
कह सकते है कि सत्य और उसकी प्रतीति मे कोई अन्तर नही है । 


5. बरतुएँ साथ जनिक हैं 
एक ही बस्तु भिन्न भिन्न व्यक्तियी को भिन्न भिन्न रूपो मे दुष्ट नहीं होती । 


सभी व्यक्ति उस बस्तु को ज्यो की त्यो उसी रूप में देखते है । अस्तु हम कह सकते 
है कि वस्तुएँ सावंजनिक ( 7?४0॥८ ) है । 


0, बस्तुओं का हमें प्रत्यक्ष (27००।) अनुभव होता है 
वस्तुओ का जान हमे प्रत्यक्ष रूप में होता है, अर्थात्‌ वस्तुओ और उनके 
शान के मध्य में अन्य कुछ नहीं होता । 


आलोचना 


(।) सरल वस्तुस्वातन्त्रयवाद कहता है कि वस्तुएँ ज्ञन से स्वतन्त्र है। 
प्रश्न यह उपस्थित होता है कि यदि वस्तुएँ ज्ञान से स्वनत्त्र है तो ते ज्ञान का विषय 
कसे हो जाती है ” ज्ञान मतस्‌ में होता है। अब एक ओर बस्तुओ को मनस्‌ से 
बाहर कहना और दूसरी ओर मनस्‌ के अन्दर कहना विरोशात्मक है । 

(2) सरल वस्तृस्वातन्थ्यवाद के सिद्धान्त के आधार पर श्रम (70509), 
विभ्रम ( (8[एटागक्षा07 ) तथा स्वप्न की व्याख्या करन। सम्भव नहीं है। इस 
सिद्धान्त के अनुसार वस्तुओ का जैसा व।स्तबिंक स्वरूप (८ वरवाधा8 ) है थे 
वेसी ही प्रतीत होती है, और जैसी वे प्रतीत होती हैं वैसा ही उसका वास्तविक 
स्वरूप है। परन्तु श्रम, विश्रम तथा स्वप्त हमारे नित्य प्रति के अनुभव की कातें है 
और इनमें अनुभूत होने वाले पदार्थों का स्वरूप बैना नहीं है जैसा प्रतीत होता है । 
उद्दाहरण के रूप में हमे बहुत बार मन्द प्रकाश भें रस्सी के स्थान प्र सर्प का प्रम 

होता है और सीपी (5॥०॥|) के स्थान पर चादी का। सूर्य जो हमारी पृथ्वी से 
लगभग तैरह लाख गुना बड़ा है केवल एक फूड व्यास ( 07०0 ) के गोज़े के 
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सदृश् अतीत: होता हैं। फती' पं चोड़ी/डूबी! हुए झड़ी 'पांभी को सतह सिसीमि) कुंड. 
हुई दृष्ट होती-है जब कि कस्तुतः वह एक दम सीधी होती' है। विज्रेंम ओर जल कक 
बदायोंका तो, निर्तात.अमाव ही होंता हैं अचषि-वे.पूर्भव्ा संत्य+ जांच पढ़ते हैं।। 
जैसे कि विश्नपरी में कई सानसिक रौग॑'प्रसत उंपक्तिकों'कों ऐसी भाकुतियाँ दीखेंती' हैं! 
जिनका कोई अस्तित्व नहीं होता । और इसी प्रकार स्वप्तो मे दीखने बलें हाय 
घोड़े, नदियाँ और पर्दत वास्तविक जगत्‌ से सर्वथा असम्बद्ध होते हैं। इस प्रकार अम . 
विश्वम तथा स्पप्लों की अनुभूतियों से स्पष्ट होता है कि सत्य और प्रतीति में बहुत 
अन्तर है और वस्तुस्वातन्त्यवोदियों में इस जन्तर कों ने मान कर अपनी अदूरदर्शिता 
का परिचग्र दिया है। 

(3) ज्ञान-प्रक्रिय के समुचित विश्लेषण से यह शीक्ष' समझ में आ सकता 
है कि हमारा ज्ञान दो प्रकार के कारकी पर आधारित होता है --(!) अन्तरी» 
वयवीय-कारक ([7078-080॥70 (७ाताध005) और (2) अवर्थवेत्तर कारक' 
(छला४-0०7४880 (१०१० /धं०॥४) । इन्द्रियों की संरचना स्वास्थ्य और शक्ति आदि 
अन्तराबयबीय कारक कहलाते हैं, और शरीर से बाहुर की परिवेशगत दशायें जैसे 
कि प्रकाश की मात्रा एवं रग तथा दूरदर्शक (८०७००96) सूुक्ष्मदर्शक (॥48200+*- 
8007०) आदि अनेक प्रकार के अन्त्रों की शक्ति अवयवेतर कारक कहलाते हैं । 
बस्तुस्वातञ्यवादी दाशेनिक इन कारकों की ओर पव्यान ही नही देते, और वस्तुओं 
के ज्ञान की परिस्थितिनिरपेक्ष मानकर बडी सरलता से कह देते हैं कि कसतुएँ देसी 
ही है जैसी के प्रतीत होती हैं। परन्तु वास्तविकता ऐसी नहीं है, हमारा शान उंषय कक: 
कारकों से निरपेक्ष होता ही नहीं । 

(4) ज्ञान-प्रक्रिया पर अन्तरावयवीय तथा अवयवेतर कारकों के प्रभाव के 
कारण बस्तु-स्वातन्त्रयवादियो की इस मान्यता का भी निराकरंण हो जाता है कि 
वस्तुएँ सार्वजनिक हैं। इन ढोनों कारकों की भिन्नता के कारण भिन्न भिन्न ध्यक्ति 
एक ही वस्तु को भिन्न भिन्न प्रकार से अनुभव करते हैं, एक वस्तु सब को ऐक सी नेहाँ 
दिखाई देती । ह 

(5) जब वस्तृस्वातंत््यवाद यह कहता है कि वस्तुओं में अपने ग्रण 
होते हैं जो शान पर आश्रित नहीं होते तब इसका अभिप्राय यही है कि बस्तु-सुवां- 
तम्ध्यवाद के अनुसार सभी गुण वस्तुगत (0०0/००४४६) होते हैं। परन्त गहराई से 
वियार करने पर हमें यह सहज समझ में आ जाता है कि पदार्थों के सारे गुण 
गत नहीं होते, कुछ गुण वस्तुगत होते हैं और कुछ गुण आत्मगत ्ण्पिय 607४०) था 
मनोंगत (#8८४४४!) । वस्तुगत गुण सभी की एक से प्रतीत होते हैं। जैंसे कि प्रसार 
(एडक्षां००), डौसपन (8०49), जाकार (2०). रत (#कप्पो, गाँति 
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(+4000॥) , स्थिरता (7२६$।) आदि की प्रतीति मे कोई भेद नही है। वे सभी को एक 

समान दुष्ट होते हैं। आत्मगत गुण भिन्न भिन्न व्यक्तियों को भिन्न भिन्नप्रकार के प्रतीत 
द्ोते हैं । जेसे कि रस (785०) गन्ध (570/) स्पर्श (70०ण८) ) आदि की अनुभूति 
भिन्न भिन्न लोगो को भिन्न भिन्न प्रकार से होती है ; वे सब को एक समान दृष्ट 
नहीं होते । 


नव्य-वस्तुस्वातन्द्याद 
(चि20-१९४॥६॥) 

नव्य-वस्तुस्वातन्त्यवाद पुरातन सिद्धान्त सरल वस्तुस्वातत्यवाद का हो 
पुनरावतेन घोषित किया गया है। इस सम्बन्ध मे आर० बी० पैरी (7२. छ. 
एप्प) कहते है. “पता [रण एऐटश[5छ) ॥5  सजरत] ० एा8५ 8$ 0७९९७ 
एरशक्षाए[80 (0 88 (6 87008(९0. छा९७(8एएच्लए$,. जला (805 8४9070॥ 
€6५280706 एटा 86 06एा. 0 8॥ 7९।४४095$ 406 पगतढ (अर्थात्‌ “नव्य-बस्तु- 
स्वातन्त्यवाद उस पुराकालीन तत्वमीमासा का ही पुनर्जीवन है जो मन के सम्बन्ध 
से सबंधा स्व॒तन्त्र स्वत' अस्तित्व का प्रतिषादन करता है।”) | इस मान्यता मे 
पर्याप्त सत्य प्रतीत होता है, क्योकि निरीक्षण करने पर यह स्पष्ट ज्ञात होता है कि 
नव्य-बस्तुस्वातन्त्यवाद ने सरल वस्तस्वातत्यवाद के मूल सिद्धास्तो को (जैसा कि 
हम निम्न पंक्तियों में देखेंगे ) प्राय ज्यों का त्यो स्वीकार लिया है | इस सिद्धान्त 
(तव्य-वस्तुस्वातत्त्यवाद) का प्रतिपादन इस्लेड मे बद्रेण्ड रसैल (छटा।।0 
8५४४७) तथा जी० ई० मूर (5 &. (००७) ने किया और एमेरिका मे 
ई ०बी० होल्‍ट (8 8. प्ल०0, डब्ल्यू ० टी० माविन (४.7 ६79५॥॥ ) , 
डब्ल्यू०ण टी० मॉण्टेग (७४७ व ४००५४8ए०७ ) भार० बी० पैरी (8 एछ. 
शिथ्ा॥) तथा ई० जी० स्पॉल्डिग (& (5 $9800॥98 ) ने किया । वास्तविकता 
यह है कि लॉक ([.0८८०) ने 'घारणा और वस्तु' के मध्य एक प्राचीर (दीवार ) 
बनाकर अपने दर्शन मे अनेक आपत्तियों को आमत्रित कर लिया था | इन आपत्तियो 
से बचने के कारण ही उपयुक्त कुछ दाश्शनिको ने सरल वस्तुस्वातत्यवाद की उस 
विचार श्रणाली को पुन अपनाया जिसके अनुसार धारणा और वस्तु भिन्न भिन्न 
नही हैं! उक्त दार्शनिको की इसी प्रक्रिया के फलस्वरूप तव्य-वस्तुस्वात ध्यवाद 
का जन्म हुआ है । 

नव्य-वस्तुस्वातश्यवाद ने सरल वस्तु-स्व|तन्ठयवाद के जिन सिद्धान्तो को उनके 
मूल रूप में ही अपना लिया है (जिनका उल्लेख कुछ विस्तार मे सरल बस्तुस्वा- 
तंध्यवाद की व्याख्या मे हो चुका है वे सक्षेप मे इस प्रकार है. 


इंसतुत्वावर्टेयशीद |5: 


($) वस्तुओं की ज्ञान से स्वतन्त्र अपनी सत्ता है । 
(ख) वस्तुओ के प्राथमिक तथा योज गुण दोनो उनके वाश्तविक अंभे्ड । . 
(ग) शान-प्रक्रिया वस्तुओं के स्वरूप को प्रभावित मही करती । 
(घ) वस्तु एँ जैसी प्रतीत होती हैं वे बैसी ही हैं और वे जैसी हैं देसी ही 
प्रतीत होती है । 
(४) वस्तुएँ व्यक्तिगत नही बरन्‌ सार्वजनिक हैं । 
(च) बस्तुओ का अनुभव प्रत्यक्ष (077००) होता है । 
शातव्य है कि सरल वस्तुस्वातम्त्यवाद के कतिपय मूल सिद्धास्तों को 
स्वीकार करते हुए भी नव्य-वस्तुस्वातन्त्यवादी दाश्शनिको ने अपनी बिचारघारा को 
अपने ही पृथक्‌ हम से विकसित किया है । इस तथ्य को पाठक-गण हमारे नब्य- 
वस्तुस्वातन्थ्यवाद के निम्न विवेचन से स्वयं ही अनुभव करेंगे | 
, ज्ञान की इकाइयाँ 
तथ्य-वस्तुस्वातन्त्यवाद का सरल वस्त्स्वातन्त्यवाद से सर्वप्रमुख मतभेद 
यह है कि सरल वस्तुस्वातन्त्रयवाद वस्तु को शान की इकाई मानता है और मठ्य- 
वस्तुस्वातन्ञ्यवाद वस्तु के पहलू ( ४४०७० ) को ज्ञान की इकाई कहता है। सरल 
वस्तुम्वातन्त्यवाद के अनुप्तार ससार की विभिन्न वस्तुएँ ज्ञान की भिन्न भिन्न इकाइयाँ 
है । जैसे कि कुर्सी एक इकाई है जो पुस्तक, पखा, मेज, खाट आदि अन्य बस्लुओं से 
भिन्न है। दूसरी ओर नव्य-वस्तुस्वातन्श्यवाद के अनुसार जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु 
अनेक पहलुओं (४४7००४5) का एक समूह मात्र है और वास्तविक इकाई वस्तु नहीं 
बरन्‌ पहलू है। उदाहरण के रूप में जिसे 'मेज” कहा जाता है वह वस्तुत:ः हमे कभी 
भी अपने समूचे रूप मे अनुभूत नहीं होती । हमे अनुभव होता है उसके केवल 
एक अंश का अर्थात्‌ उसके एक पहलू का | और जब हम भिन्न भिन्न दृष्टिकोणों से 
मेज को देखने का प्रयत्न करते है तो हमें उसके भिन्न भिन्न पहलू दुष्टिगोबर होते 
हैं। अब क्योकि दृष्टिकोण अनन्त है अत: मेज के पहलुओ को भी अनन्त कहना 
होगा । प्रश्न उपस्थित होता है कि इन अनन्त पहलुओ में हम किस पहलू को मेज 
की संशा दे सकते है ? स्पष्ट ही है कि किसी एक पहलू को यह सज्ञा कदाषि नही 
दी जा सकती, बयोकि वह सेज का एक अभ मात्र है समूत्री मेज नहीं । हमे कहना 
होगा कि विभिन्न दृष्टिकोणो से दीखने बाले पहलू मेज के पहलू हैं और सेज इस 
पहलुओं का समठित ( 089778०0 ) रूप है । 
वस्तुओं के पहलुओ को नव्य-बस्तुस्वातन्त्यवादी दाशंनिको ने 'सटस्थ तत्व! 
[ पिला 50॥865 ) का नाम दिया है। कारण यह हैं कि उनके अनुसार ये 
पहलू न चेतन हैं और न अचेतन; में न तो हमारे मनस्‌ की धारणायें हैं और न ही 
हमारे ज्ञान की सामान्य बस्तुएँ। एक ही पहलू जब बाह्य जगत्‌ की किसी दस्तु के 
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अंश के रूप में दुष्ट होता है, तब बह अच्ेतम और बस्तुगत (०४|००४४७) हौता है, 
और जब बही किसी द्रष्टा या ज्ञाता के अनुभव-धोत्र के अश के रूप में दुष्ट होता 
है, तब वहू चेतन और आत्मगत ( ६०७|०८४० ) होता है। इस प्रकार ऊपर के 
अनुच्छेद मे दिए गए उदाहरण मे मेज का प्रत्येक पहलू बाह्य जगत्‌ मे देश और 
काल में स्थित मेज का भी अश है और हमारे अनुभव-क्षेत्र या ज्ञान का भी अंश है । 
2 भनस्‌ या चेतना का स्वरूप 

कुछ नव्य-वस्तुस्वातन्भ्यवादी मनस्‌ और जड पदार्थों में किसी भी प्रकार 
का भेद नहीं करते । उनके अनुसार मनस्‌ बाह्य जगत्‌ की भौतिक वस्तुओ से पृथक 
कोई स्वतम्त्र तत्व है ही नहीं । एमेरिकन नव्य-वस्तुस्वातन्श्यवादी दाशेनिक मनस 
को बाहा विषयों की एक सस्‍्था मानते है। होल्ट (छ०00) का कथन है कि भनस्‌ 
स्‍्नायु-संस्थान की विशिष्ट अनुक्रिया ( 590०॥0 72790758 ) द्वारा चयन किया 
हुआ विश्व का एक अनुप्रस्थ क्षेत्र (07055 ६००००॥) है।' अर्चात, मनस कोई 
देब्य न होकर स्ताथु-सस्थान की अनुक्रिया मात्र है। इस अनुक्रिया के परिणाभस्वकूप 
ही ससार की कुछ बस्तुएँ दूसरी वस्तुओं से पृथक्‌ होकर हमारी चेतना का अश बन 
जाती है। उदाहरण के रूप मे मानो आप किसी अधिकारी से भेट करते के लिए उसके 
कायलिय मे जाते है, वहाँ आपके स्तायु-सस्थान के सन्निकर्ष कुछ बस्तुएँ आती हैं, 
जैसे सम्मुख बंठा हुआ वह अधिकारी, उसके सभीपष रखी हुई मेज तथा कुर्सियाँ, 
राजकीय कागजो से भरी हुई कुछ आलमारिया आदि | इन सबसे आपके स्नायु- 
सस्थात में संक्षोम ($ध7800॥) या अनुक्रिया उत्पन्न होती है। इस सक्षोभ या 
अनुक्षिया के परिणामस्वरूप उपयुक्त वस्तुएँ ससार की अन्य वस्तुओं से पृथक होकर 
आपके चेतना-क्षेत्र मे एक साथ उपस्थित होती हैं । उक्त वस्तुओ के इस प्रकार एक 
साथ उपस्थित होने का नाम ही चेतना है । नव्य-वस्तुस्वातन्त्यवादियों ने अपनी 
इस बात को समझाने के लिए गबेषणा-अ्रकाश ( 8०४7०॥-॥४४६ ) का उदाहरण 
दिया है। जब गवेषणा-प्रकाश कुछ वस्तुओ पर पडता है तो वे एक दूसरे से पृथक्‌ 
होती हुई भी एक साथ दृष्ट होती है, क्योकि उन पर एक साथ ही प्रकाश पड़ता 
है । ठीक इसी प्रकार जब हमारे स्नायु-सस्थान की अनुक्रिया जगत्‌ की कुछ वस्तुओ 
को एक साथ हमारे सम्मुख उपस्थित करती है तब उस अलनुक्रिया को ही चेतना 
कहा जाता है। 

इस श्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि एमेरिकन नव्य-वस्तुस्वात्तन््यवादी 
विचारकों के अनुसार, जैसा कि ऊपर इज्जत किया गया है, ज्ञान या चेतना या 
उसके विषय में कोई अन्तर नही है। बाह्य विषय जब स्तायु-सस्थान की अनुक्रिया 
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शिस एंक हाथ हमारे लग्ग्ख उपस्थित होते हैं सव बही हुमारी चेदसा का कप घारण 
कर लेते है । अल्लु मह कहा जा सकता है कि पृथक प्रथक वस्तुओं में एक प्रकार का 
गठवस्घन कर उन्हें एक साथ उपस्थित करने का वाद्य सम्बन्ध (८शएफटायओ 88 
प0॥) ही चेतना है ।इस सब्र से निष्कर्ष अम्तत- मही निकलशा है कि उक्त नब्य- 
वस्तुस्वातस्थ्यववाद के भत से, प्रत्ययवाद (तं८४धआ)) के एकदम विपश्ेत, विषय 
मनस्‌ पर आधारित नहीं है वरन्‌ मनस्‌ ही विषयों पर आधारित है। 
3. सत्‌ जगत्‌ और स्थिति-सम्पन्न जगत्‌ 

इस स्थान पर एक महत्वपूर्ण प्रश्व यह उपस्थित होता है कि क्‍या विचारों 
तथा वस्तुओ में किसी भी प्रकार का अन्तर नही है ? क्‍या वे सर्वश्रा एक ही है ? 
लव्य-वस्तुस्यालन्त्र्यवादी उत्तर देते हुए कहते है कि दोनो मे एक विशेष अन्तर है। 
विचार या भारणाएँ बाह्य वस्तुओ के सदृश देश-काल मे नही है प्रत्युत वे देश-काल 
का निर्माण करती है, किन्तु बाह्म वस्तुएँ देश-काल में है। इस अन्तर को स्पष्ट 
करते हुए वे ( नव्यवस्तुस्वातन्श्यवादी ) जागे कहते है कि विचार अथबा धारणाये 
केवल सतत (507&78:2॥5) है परन्तु बाह्य वस्तुएँ सत होने के साथ-साथ स्थिति 
सम्पन्न ( 6०38(८775 ) भी है। सत_ होने का अर्थ है ज्ञान का विषय होना, और 
स्थिति-सम्पन्न होने का अर्थ है देश और काल मे स्थिति होना । इसी सत और स्थिति 
सम्पन्न के अच्तर के द्वारा बे भ्रम और स्वप्न के पवार्थों का बाह्य जगत्‌ के पदार्थों 
से अन्तर करते है। भ्रम एव स्त्रप्न की अवस्थाओ मे दुष्ट होने वाले पदार्थ बाह्य 
जगत_ के पदार्थों के सदुश सत तो अवश्य है क्योकि वे ज्ञान या अनुभव का विषय 
है, परन्तु वे स्थिति-सम्पन्न नहीं है क्योंकि उनकी देश और काल मे स्थिति मही है । 
दूसरी ओर बाह्य जगत्‌ के पदार्थ सत्‌ भी है और स्थिति-सम्पन्न भी क्योकि थे अनु- 
भव का विषय भी हैं और देश-काल मे स्थित भी है। रज्जु-सर्प भ्रम के उदाहरण 
में सर्प सत्‌ तो अवश्य है क्योकि बह अनुभव का विषय है परन्तु वह स्थित्ति-सम्पन्न 
नही, क्यो कि देश-काल मे उसकी कोई स्थिति नही है । दूसरी ओर रज्जु सत्‌ भी है 
और स्थिति-सम्पन्न भी है, क्योकि वह अनुभव या ज्ञान का विषय भी है और देश- 
काल मे विद्यमान भी है। नव्य वस्तुस्वातन्ध्यबाद कहता है कि वास्तविकता यह है 
कि जब ज्ञान का कोई विषय केवल सत्‌ होता है स्थिति-स्म्पन्न नहीं होता, और 
हम उसे स्थिति-सम्पन्न समझ लेते हैं तब वही भ्रम कहलू।ता है। इस प्रकार ध्रम सर्प 
के देखने में नही है, परन्तु सर्प को रज्जु के सदृश स्थिति-सम्पन्न समझ लेने में है । 


4. मूल्यों का अस्लित्य 


सब्य वस्तुस्थातत्व्यवाद न्याय (370$80०), करुणा, दया, उदारता, सत्यम्‌, 
शिवम्‌, सुन्द्रस्म्‌ अर्त्नद सुल्यो की सत्मता पर बहुत बच्त देहा है। फिल्तू वह स्व्रीकार 
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करता है कि ये (सूलैय) भो, बाह्य वस्तुओं के असदृश, देश काल में स्थिति-सम्पन्न॑ 
नहीं है। उसकी घोषणा है कि यथ्पि संसार का उद्भव जड़-तत्व से हुआ है, 
परन्तु विकास-क्रम के विभिन्न स्तरों पर सवंदा नवीन नवीन गुणों का सृजन होता 
रहता है, क्योंकि संसार का स्वरूप यात्रिक न होकर प्रयोजनात्मक है और नई 
नई आवश्यकताओं के अनुरूप नये नये पदार्थों एवं मूल्यों का सुजन होना स्वाआ- 
बिक है । 

आहछोचना 

(() नव्य वस्तुस्वातत्यवादी दाशंतिको ने श्रम तथा स्वप्न की वस्लुओं 
और बाह्य जगत्‌ की वस्तुओं मे यह अन्तर बताया है कि भ्रम तथा स्वप्न की वस्तुएं 
केवल सत्‌ है स्थिति-सम्पन्न नही, जबकि बाह्य जगत की वस्लुए सत और स्थिति- 
सम्पन्न दोनो है। किन्तु जब हम केवल सत वस्तुओ को स्थिति-सम्पन्न भी मान 
लेते है तभी हमारी शञ्रम की स्थिति होती है। प्रश्त उपस्थित होता है कि केवल 
सत वस्तुओ को हम स्थिति-सम्पन्न समझ ही क्‍यों लेते है ? नव्य वस्तुस्वातत्य- 
वादियों के पास इसका कोई उत्तर नही है । वास्तविकता यह है कि केवल सत 
बस्तुओ को स्थिति-सम्पन्न समझने मे हमारा मन ही कारण हो सकता है अन्य क्‌्छ 
नहीं । परन्तु ये लोग मन को कारण मानने को प्रस्तुत नही है, क्योकि ऐसा करते 
में उन्हें यह स्वीकार करना होगा कि वस्तुओ का ज्ञान करने मे मन सक्रिय रूप से 
कार्य करता है जो मूलत उनके सिद्धान्त के विरुद्ध है । हमे ज्ञात है कि इन 
बिच्ारकों के अनुसार बाह्य वस्तुओ के साथ मनस्‌ का केवल एक बाह्य सम्बन्ध है, 
परन्तु यदि बाह्य वस्तुओ अर्थात्‌ बाह्य विषयों के निर्माण मे मनस्‌ की सक्रियता 
मान ली गई तो बाह्य वस्तुओ से मनस्‌ का आन्तरिक सम्बन्ध भी स्वीकार करना 
होगा जो पुन उनके सिद्धान्त के विरुद्ध होगा। इस प्रकार हम देखते है कि नव्य- 
वस्तुस्वातत्यवादी दार्शनिक भ्रम ज्ञान को व्याख्या करने मे नितान्‍्त असफल रहे 
हैं। 

(2) जब नव्य-वस्तुस्वातञ्यवाद मनस्‌ या चेतना का विषयों से एक बाह्य 
सम्बन्ध प्रतिपादित करता है तब यह कैसे कहा जा सकता है कि विषय हमारे 
चेतना क्षेत्र मे हैं। यह तो सभी लोगो के साधारण अनुभव की बात है कि ज्ञान के 
विषय चेतना मे होते है । अस्तु नव्य-वस्तस्वातत्यवाद का उक्त सिद्धान्त कि विषयों 
से चेतना का एक बाह्य सम्बन्ध है, साधारण अनुभव के विपरीत सिद्ध होता है । 

(3) सरल वस्तुस्वातत्यवादी दाश्शनिको के सदुश नव्य-वस्तस्वातंत्यवादी 
भी ज्ञान-प्रक्रिया को परिस्थिति-निरपेक्ष कहते है और यह मानते है कि वस्तुएं 
बैसी ही हैं जैसी वे प्रतीत होती है। परन्तु (जेसा कि सरल बस्तुस्वातंत्यवाद की 
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आलोचना मे बताया गया है) वास्तविकतर - इस के, विरद्ध है । शत को परिस्थिति 
निरपेक्ष कहना सर्वथा अयुक्त है। वह सर्वदा ही अन्तरावमवीय कारकों तथा 
अवयवेतर कारकों से सापेक्ष होता हैं । 

(4) हमने ऊपर देखा है कि कुछ नब्य-वस्तुस्वातत्यवादियों ने मनस्‌ को 
बाह्य विशयों से अभिन्न सिद्ध करने का प्रयास किया है। परन्तु उनका यह प्रयास 
पूर्णतया असफल ही रहा है । स्वय नव्य-वस्तुस्वातत्यवादी सैमुएल एलैक्जैन्डर ने 
ही हसका बड़ा प्रभावपूर्ण खण्डन किया है। उनका कथन है कि मनस और विषय 
की प्रकृति एवं कार्य तथा उनके ज्ञात की पद्धतियाँ एक दूसरे से इतनी भिन्न हैं कि 
किसी भी प्रकार उन्हे अभिन्न नहीं कहा जा सकता । मनस्‌ की प्रकृति बाह्य विषयो 
मा वस्तुओ से सर्वथा विपरीत है। जब कि मनस्‌ चेतन एव स्वप्रकाश है, बाह्य 
वस्तु ए अचेतन हैं और स्वय के द्वारा प्रकाशमान नही हैं। मनस्‌ और बाह्य बस्तुओ 
के कार्य भी एक दूसरे से भिन्न है। मनस्‌ बाह्य _वस्तुओ को आलोकित करता है, 
और बाह्य वस्तुए मनस्‌ के द्वारा आलोकित होती है । इस प्रकार मनस्‌ ज्ञाता सिद्ध 
होता है और बाह्य वस्तुए ज्ञेय सिद्ध होती है। एलेक्जैन्डर कहते हैं कि मनस 
को विषयो से एक सा मान लेने पर ज्ञाता ही शेय हो जाता है, जो स्पष्ट रूप से 
स्व-विरोध (५०।(-००॥४४००४०॥ ) है । जहाँ तक उनके ज्ञान की पद्धतियों का प्रश्न है 
वे भी दोनों (मनस्‌ और बाह्य वस्तुओं) की पृथक पृथक हैं। मनस का ज्ञान एक 
विशेष पद्धति या रीति से होता है। यह विशेष रीति एक प्रकार की अनुभूति है 
जिसका नाम उन्हों (एलंक्जैन्डर) ने सभोग (छाएु०शाशट्ट) दिया है। इस अनु- 
भूति के द्वारा ही मनस्‌ ज्ञात होता है। दूसरी ओर बाह्य वस्तुओं का ज्ञान होने 
की पद्धति सबंसामान्य है। जब वस्तुए ज्ञाता के समक्ष ज्ञेय के रूप मे उपस्थित 
होती हैं तब उनका ज्ञान होता है । 


१%6 पाश्चाश्य दशेन 


हे 


विभिन्न विश्वविद्यालयों में पुछे गये प्रश्न 


- बस्तुवाद कया है ? वस्तुवाद तथा प्रत्ययवाद मे क्या अतर है ? 
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यथार्थवाद के विभिन्न रूपो को समझाइये तथा उनकी प्रमुख विशेषताओं पर 
प्रकाश डालिए । 

भाव 6 #6 एथशा095$ 99५९8 ए शेह्काह ? छाए 57 गला 
छाए (6880॥685 

वस्तुबाद और विज्ञानवाद मे स्पष्ट रूप से भेद समझाइए । आपको इन दोनों 
में कौन सा मत अधिक प्रभावमय लगता है ? 

० थ एाह्डा ताशालाणा फशज़ल्ला रिश्शाहा भगात [९457 
गाए 309९8५ [0 ४0७ गरा076 ? 

अध्यात्मवाद और वस्तुस्वातत्यवाद के मीलिक सिद्धान्तो की तुलना कीजिए ? 
€णाएशार वीर काट ५(8॥0-90व5 0 [तवच्वबा 870 रिव्यॉदा। ? 
नव्य-वस्तुस्वातत््यवाद का दृष्टिकोण समझाइए ? उसका मनस्‌ की प्रकृति के 
विषय में क्‍या विचार है ? 

छफ़ाणा। (6 ४8॥0-फ0वा ० ब९०-१२९०॥३४७. १४॥व 78 ॥५ णशल्ऋ 
4900 4॥6 ॥3[०॥६ 07 6 ? 

सरल वस्तुस्वातन्त्यवाद की सक्षिप्त विवेचना कीजिये। 

छा2८वी+ 0520$5 !३७।॥४९ ]२९००७|॥६॥७. 


नवमस अध्याय 


अध्यात्मवाद 
( इतल्क्ं४्त ) 


अध्यात्मवाद, प्रत्ययवाद या आदर्शवाद दर्शन की उस बिचार-प्रणाली को 
कहते है जो चेतन्य, आत्मा, मनस्‌ या प्रत्यय को इस सपूर्ण विश्व की आधारमूल 
सत्ता या मूलभूत तत्व मानती है। इसके अनुसार समस्त भौतिक पदार्था का सूल 
आत्मा या मनस्‌ है जिसकी सत्ता को स्वीकार किए बिना हम जड़ जगत्‌ के घटना- 
क्रम को समझने मे सर्वथा असमर्थ रहते हैं। पुदूगल एवं विक-कारू की व्याख्या 
मनस्‌ के अभाव में कदापि सभव नहीं है। कनिघम महोदय कहते हैं कि अध्यात्मवाद 
का मूल सिद्धान्त यह है कि मनस्‌ या आत्म-तत्व समग्र पुद्गल या जड़-तत्व का 
किसी न किसी अर्थ मे आधार है। अत भौतिक तत्व पर विचार करने से पूरब 
आत्म-तत्व पर विचार करना आवश्यक है । इस प्रकार प्रत्ययवाद की यह घोषणा 
है कि आत्मा या मसस्‌ ही इस अखिल चराचर विश्व की अन्तिम सत्ता है, चरम 
है तथा मूल है । 

अध्यात्मवाद को हम जडवाद का विपरीत सिद्धान्त कह सकते हैं। जहां 
जड़वाद पुद्गल या भौतिक तत्व को इस संसार का मूल कारण मानता है और यह 
कहता है कि पुद्गल एक पूर्ण रूपेण स्वतन्त्र सत्ता है, ठीक उसके ब्रियरीत अध्यात्म- 
बाद यह समानता है कि इस जगत्‌ का आधारभूत कारण आत्मा या मसस है और 
बहू ही एक मात्र स्वाशध्ित एवं स्वतन्त्र सत्ता है पुद्यबल या जड़ नहीं। जय कि 
जडवाद विध्य के विकास-क्रम मे चेतन्य या मनस्‌ को एक आनुषायिक उत्पत्ति 
(&एएथावताथा०फ) मात्र कहता है, अध्यात्मवाद यह बतिपादित करता है कि 
चैतन्य ही जरम सत्ता है और यह सम्पूर्ण बत्रिश्य उसी की बाह्य अभिव्यक्ति है या 
उसी मे कल्पित आभास (39ए८&797०८) है। दूसरे शब्दों में हम यह कह सकते 
है कि अध्यात्मबाद के अनुसार चैतन्थ या ज्ञान का विषय-वस्सु से आन्तरिक क्षम्नन्द 
है और विषय-वस््तु पूर्ण कृप से झ्त पर ही भिंर करती है। जबत की सजी 
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वस्तुए सापेक्ष हैं, केवल ज्ञान ही निरपेक्ष है। अर्थात्‌ सारी वस्तुएं ज्ञान पर आश्रित 
है, किन्तु शान किसी पर आश्रित नहीं । जब ज्ञान निरपेक्ष और सबंथा स्वाश्रित 
है तो आत्मा भी पूर्ण रूपेण निरपेक्ष और स्वाश्वित है क्योकि ज्ञान और आत्मा 
अभिन्न है। 

अध्यात्मवाद के समर्थकों ने अपने मत की पूष्टि में अनेक तर्क एवं युक्तियाँ 
प्रस्तुत की हैं, उनमे से मुख्य निम्न है 

(।) जब हम किसी वस्तु के अस्तित्व की बात कहते है तो उससे हमारा 
अभिप्राय केवल इतना ही होता है कि वहू वस्तु हमे ज्ञात है अर्थात्‌ वह वस्तु 
हमारे ज्ञान का विषय है। किसी वस्तु का अस्तित्व होता या उसका ज्ञान होना 

अन्ततोगत्वा एक ही बात है। यह बात अबश्य सभव है कि असख्य ऐसी वस्तृए है 
जिनका अस्तित्व हम स्वीकार करते है यद्यपि वे हमारे ज्ञान का विषय नही 
हैं । परन्तु वास्तविकता यह है कि वे वस्तृएु भले ही हमारे ज्ञान का विषय न हो 
अवश्य ही वे किसी न किसी के ज्ञान का विषय है, क्योकि तभी तो उनके अस्तित्व 
की बात कही जाती है। यदि गम्भीरता से विचार किया जाग तो यह सहज ही 
स्पष्ट हो जाता है कि हमारे ज्ञान से निरपेक्ष किसी भी वस्तु का अस्तित्व है 
ही नही । 

(2) हमारे जीवन में अन॑क प्रकार के भ्रम आया करते है। कई बार हमे 
रज्जु का सर्प दिखाई देता है, सीपी के स्थान पर चांदी दुष्ट होती है, वक्ष -स्थाणु 
(7४7८ ० 4 (6८) मनुष्य प्रतीत होत। है, आादि आदि | आ्रामक ज्ञान के इन 
दृष्टातो से यह स्पष्ट हो जाता है कि बाह्य जगत्‌ में हमे अनेक बार ऐसी भी 
वस्तुओं का अनुभव होता है जिनका वास्तव में कोई अस्तित्व नही है। अध्यात्म- 
वादियों का कथन है कि जब हमारे प्रत्यक्ष -अनुभव की कुछ वस्तुए हमारी धारणाए 
मात्र हो सकती है तो हम अन्य वस्तुओं के विषय में यह कैसे प्रतिपादित कर सकते 
है कि वे भी हमारी मानसिक धारणाए मात्र नही है । 

(3) आध्यात्मवाद की पुष्टि मे एक यह तर्क प्रस्तुत किया जाता है 
कि ससार की सभी वस्तुओं के अस्तित्व के विपय में हम सन्देह कर सकते हैं 
परन्तु आत्मा या मनस्‌ (ज्ञाता) के अस्तित्व के विषय में नहीं, क्योकि हमारे सन्‍्देह 
करने की अक्रिया में ही सशयात्मा (अर्थात्‌ ज्ञाता या आत्मा) की स्वयमेव सिद्धि 
हो जाती है। सशयकर्ता सशय से सर्वथा अतीत है। पश्चिमी दर्शन मे आत्मा 
की सिद्धि के हेतु यह तर्क सर्वप्रथम फ्रासीसी दार्शनिक डैकार्टे ने दियाथा परन्तु 
उन्‍्हीने आत्मा (ज्ञाता या मनस्‌ ) को एक मात्र सशय रहित सत्ता (7706 0084- 
जट ।0009) सानवेकर भी अपने दर्शन में 6 त-मनस्‌ और पृद्गल-को 
स्थापना की भी, जो हमारे विचार से उनकी एक बहुत बड़ी भूलथी। 
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(4) ध्ंसार की प्रत्येक व्यक्तिगत अस्तु “प्रिचर्तनशील है, अत: उसे स्व 
एवं नित्य नही माला जा सकता; केवल वस्तुओ की जातियों (८[38968) का ही 
अस्तित्व स्थामी ओर नित्य होता है । प्रत्येक मनुष्य मरणशील और अनित्य हैं 
परन्तु मनुब्यत्व स्थायी और नित्य है । अब्न यह तो स्पष्ड ही है कि भनुष्पटथ और 
इसी प्रक्रार अन्य जातियाँ भोतिक बस्तुए नही वरन मानसिक फ्रत्वय हैं । अत एक 
यह कहा जा सकता है कि इस विश्व भे आध्यात्मिक तत्व हो सत्य एव नित्य है । 

(5) अध्यात्मबाद के समर्भन मे बर्कले ने निम्न तक प्रस्तुत किया है4 
उनका कथन है कि जब हम किसी वस्तु करा असुमय करते है तो हमे उनमे दो प्रकार 
के गृण दृष्ट होते है-- मुख्य और गौण । मुख्य गुण है-- वस्त्‌ को आकृति, आयतन, पति 
इत्यादि, और गौण गुण है वस्तु का स्पर्श, रूप, रस, गन्ब इत्यादि । लॉक ने मुख्य 
गुणों को वस्तुगत और ग्ौण गुणों को मनोगत अचका' व्यक्तिगत (509]60॥9७) 
बताया है। गौण गुणों के मनोगत होने का कारण लॉक के मतानुसार यह है कि 
वे भिन्न भिन्न व्यक्तियों को भिन्न भिन्न रूप मे अनुभूत होते है । बरकले का कथन है कि 
गौण गुणो के सदृश म्ख्य गुण भी भिन्न भिन्न व्यक्तियों को भिन्न भिन्न रूप मे ही दुष्ट 
होते है, अत हमे दोनो प्रकार के गुणो को ही मनोगत या व्यक्तिगत कहना होगा । 
पुन जब हमर वस्तु पर विचार करते है तो विश्लेषण करने पर हमे ज्ञ,त होता है 
कि वस्तु में गुणो के समृह के अतिरिक्त और कुछ है ही नहीं । अत एबं हम इसी 
निष्कप पर पहुंचते है कि बाह्य वस्तुओ का आधार वेवल हमारा मनस्‌ ही है 
अन्य (द्रव्य आदि) कुछ नही । हु 

(6) जमंनी के विख्यात दार्शनिक हींगेल (प्॒०8०) अध्यात्मवाद की 
पुष्टि करते हुए कहते है कि विश्व बोधगस्य है । विश्व बोधगम्य तभी हो सकता 
है जब बुद्धि और विद्व में किसी प्रकार की समानता हो । यदि विश्व का स्वरूप 
और उसकी घटनाएं बुद्धि के नियमों के अनुकूल न हीती तो विश्व कभी भी बोध- 
गम्य नही हो सकता था । उदाहरण के रूप में हमारी बुद्धि के अनुसार चार और 
चार आठ होते है, यदि वास्तविक ससारसे चार और चार आठ न होकर 
नौ होते, तो हमारी बुद्धि इस संसार को समझने में सर्वेदा ही असमर्थ रहती । 
बुद्धि के नियम क्योकि विश्व के भी नियम है अत हम यह कह सकते हैं कि विश्व 
का स्वरूप बुद्धि के अनुकूल है अर्थात्‌ ब्रौद्धिक है । 

(7) ग्रीन महोदय का कथन है कि यह विश्व एक संम्बद समष्टि 
(६५४0) है जिसमे अनेक पदार्थ सम्बद्ध होकर एक इकाई बनाए हुए है । इस 
समष्टि की विशेषता यह है कि इसमें अमेक पदार्थों का जाश न होते हुए भी एकला 
स्थापित रहती है । ग्रीन के अनुसार ऐसी अमेकता मे एकता (ए॥॥9 |7 अंर्क्षआ?) 
का कारण मर्नस्‌ या जारेमा ही ही सकता है, भौतिक प्रणाली नही; क्योंकि श्रोतिक 
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करछाली मे तो एकता में अनेकता स्थापित न रह कर उल्टे नष्ट हो जाती है। अंत" 
हुई कह सकते हैं कि विश्व का आधार भौतिक नही वरन्‌ आध्यात्मिक है । 

(६) जब हम विश्व के स्वरूप और उसके घटना-क्रम पर ध्यान देते हैं तो हमें 
चाशे ओर व्यस्था और सामवठ्जस्य (06० 8॥॥0 ॥&777079) दृष्ट होते हैं । जगत 
के पंदार्थ और घटनाएं एक क्रम-व्यवस्था मे दिखाई देते हैं। विश्व की व्यवस्था, 
क्रम तथा सामझ्जस्य की समुचित व्याख्या हम तभी कर सकते हैं जब कि हम इस 
कै मूल मे एक ऐसी चेतन शक्ति या तत्व को माने जो इस सम्पूर्ण विश्व और इसके 
संचालन का कारण है, बिना बुद्धि या वेतन तत्व के विश्व की व्यवस्था आकरिमक 
रूप से कदापि सम्भव नहीं है। 


अध्यात्मबाव के विभिन्न प्रकार 


अध्यात्मवाद के उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि अध्यात्मवाद 
का सार सिद्धान्त यह है कि विषय या वस्तु (00००) मनस्‌ या ज्ञाता (5५0९८) 
पर निभेर है। प्रश्न उपस्थित होता है कि किसके मनस्‌ पर और किस सीमा तक । 
इस प्रश्न का उत्तर विभिन्न दाशेनिकों ने विभिन्न प्रकार से दिया है, और उनके 
उत्तरों के अनुरूप ही उनके अध्यात्मवादी सिद्धान्तो मे भेद हो गये है, जिनमे से 
मुख्य निम्न प्रकार से हैं 


. आहरिश दार्शनिक बीशप बर्कले का कथन है कि विषय व्यक्ति-ज्ञान पर 
भाधारित है ओर विश्व मे कोई भी ऐसा विषय नही है जो व्यक्ति-ज्ञान से परे कहा 
जा सकता हो। उनके मतानुसार सम्पूर्ण जगत की बाह्य वस्तुएँ प्रत्यक्ष करने वाले 
सान्‍त अन्त करणों (ग्र6 छ॥05) के वेध्यक्तिक विचार (5०0)०८४४८ 70685 ) 
मात्र है अन्य कुछ नहीं। इसलिए उनका अध्यात्मवाद व्यक्तिगत अध्यात्मवाद 
($00|००(४८ 068॥87) के नाम से पुकारा गया है । 


2. जमंन दाशंनिक काण्ट कहते हैं कि जिस जगत्‌ का हमे अवभास या 
प्रतीति होती है बहू व्यावहारिक जगत्‌ कहलाता है । यह व्यावहारिक जगत, उनके 
मतानूसार, प्रपच्नात्मक जगत (शाश्वा०7०7॥8 ) है जो हमारे ज्ञान पर निर्भर है । 
परन्तु इस प्रपचात्मकम जगत के परे एक वास्तविक जगत है जिसे वह पारमाथिक 
जयत, (प७धा।८३७। ४०7]0) की सज्ञा देते है,|जो हमारे ज्ञान से परे है। अत एव 
उनका, सिद्धान्त अवभासवाद या प्रपचवाद (एशटा0०ए्ध्याक्षांआ।) या प्रपचात्मक 
अध्यस्मकाद (7फ४॥०7:208]8७70 ॥0०9577) कहा गया है । 


3 होगेल का कहता है कि विषय हमारे व्यक्ति-ज्ञान पर आधारित नहीं 
करत्‌ अनस्त-वेतता का समष्टि समझ ([7ए७58! 7/80) पर आधारित है। उनके 


मध्यात्मवाई को 


मतानुसार यह सम्पूर्ण जगत, उत्त समष्टि शतस्‌:कीः ही अखिम्दीक् हैअःः केस का रण 
उनके अध्यात्मवाद को परप्रह्मगाद ( #98०प्रपंडा। ) या विरपेक्ष अध्यार्मवाद 
(+७5०४9७४८ परत९७४७॥) की सज्ञा दी यई है । 

अब हम अध्यात्मचाद के इन तीनों भेदों मे से यहां विस्तृत रूम से केवल 
भब्रथम दो की विंवेबनय करेंगे 


बर्कले का व्यक्तिगत अध्यात्मवाद या बविज्ञात्तवाद 


($घ४06४ए७ वव॑ध्ब्ाशा 0ा जेैगाबाध्या ण फ्ेढ/:००४ ) 


जॉर्ज ब्कले कें अध्यात्मवाद को व्यक्तिगत अध्यात्मवाद या विशानवाद की 
सभा दी गई है। इस सिद्धान्त के अनुसार जिन्हें संसार के बाह्य भोतिक पंदार्थ कहा 
जाता है वे वे-वल प्रत्यक्ष करने वाले अन्त:करणों (?टाटा[अंट0।॥ 7703 ) के वैय्यक्तिक 
विचार ( $500[८८९९ 76625 ) है अन्यथा कुछ नहीं । पुदुगल मनेस्‌ के विचारों 
का समूह मात्र है ; मनस्‌ से स्वतन्त्र उसकी कोई सत्ता नहीं है । 


. अस्तित्व का अर्थ ही प्रत्यक्ष होना है 


बकंले अपने मत के प्रतिपादन में तक उपस्थित करते हुए कहते हैं कि जब 
यह कहा जाता है कि कोई वस्तु है उसका अर्थ यही होता है कि उस वस्तु का 
प्रत्यक्ष होता है। उदाहरण के रूप मे जब मैं यह्‌ घोषित करता हु कि जिस मेज पर 
मै लिख रहा हू वह विद्यमान है,' इसका अभिप्राय केवल यहो तो है कि मैं उस 
मेज का प्रत्यक्ष कर रहा हू। इसी प्रकार किसी वस्तु के विषय में यदि मैं यह कहूं 
कि 'वह थी', तो इसका अभिप्राय होता है कि भूतकाल मे उसका प्रत्यक्ष किया गया 
था, और यदि यह व्यक्त करूँ कि वह होगी” तो इसका अर्थ होता है कि भविष्य 
मे उस वस्तु का प्रत्यक्ष होगा । अत सिद्ध होता है कि 'किसी वस्तु का अस्तित्व 
होना” और “उसका प्रत्यक्ष होना” -- इन दोनो कथनो ($(860०7/8) का एक ही 
अर्थ है। इसी कारण बकंले घोषित करते है -- १2558 6७श फ़ुशणारओं! आर्थात्‌ 
अस्तित्व - प्रत्यक्ष । किसी वस्तु के अस्तित्व की कल्पना उसके प्रत्यक्ष के अभाव में 
की ही नही जा सकती । जब भी हम किसी वस्तु के विषय में विचार करते हैं, 
तो उसे मनस्‌ से सम्बन्धित या मनस्‌ पर आश्रित ही पाते है। मनस्‌ से असबन्धित 
वस्तु का विचार स्व-विरोधी' है। अस्तु हम यह कह सकते हैं कि बाह्य-जगतू की 
वस्तुएँ हमारे विचार मात्र हैं अन्य कुछ नही । 





3. #शॉन0०908080079 





(42 वाश्याश्य दहेते 


2. प्राथसिक एवं गौण दोनों हो गण व्यक्तिगत हैं 

अकेले कहते हैं कि जिसे पुद्गल के नाम से पुकारा जाता है वह केबल कुछ 
ग्रुणो का समृह ही तो है । अब क्योंकि सभी गुण (प्राथमिक एवं गौण दोनों) हमारे 
मनस्‌ के विचारों के अतिरिक्त कुछ नही हैं, इसलिए हम पुदूगल को भी विचारों के 
अतिरिक्त कुछ नहीं मात सकते । प्रश्न उपस्थित होता है -- कि श्राथभिक तथा गौश 
गुण दोनो ही मनस्‌ के व्यक्तिगत विचार कैसे और क्‍यों है ? बरकले उत्तर में निम्न 
प्रमाण प्रस्तुत करते है 

(कं) पुदगल के प्राथमिक गुण हैं -- प्रतार,' ठोसपन,” आकार,” रूप*, 
गति”, स्थिरता* आदि , और उसके गौण गुण है -- शब्द, गन्ध, रग, स्वाद, गर्मी, 
सर्दी इत्यादि । अग्रेज दार्शनिक लॉक का कथन है कि प्राथमिक गुण वास्तविक है 
और गौण ग्रूण अवास्तविक , प्राथमिक गुण पुद्गल मे विद्यमान है परन्तु गौण गुण 
केवल मनस्‌ में है। गौण गुणो की मानसिक निर्मरता (6८छ७9०04८७४९०८ ०0 एाए0 ) 
के विषय मे तक प्रस्तुत करते 7ए वह कहते हैं कि गौण ग्रुण भिन्न भिन्न ब्यक्तियो को 
भिन्न भिन्न प्रतीत होते है , इसलिए वे व्यक्तिगत और अवःस्तथविक है। उदाहरण 
के रूप मे जब आप अपना हाथ हलके गर्म जल में डालते है तो आपको बह गर्म 
प्रतीन होता है । परन्तु यदि आप पहले अपना हाथ अधिक गर्म जल में डालते है और 
उसके पदचात तुरन्त ही हल्के गर्म जल में डालते है तो आपको वह ठशण्डा प्रतीत 
होगा । परन्तु वही जल एक साथ गर्म और ठण्डा नही हो सकता । अत हमे कहना 
होगा कि गर्मी, सर्दी आदि गौण गुण केवल मनस्‌ के विचार है उससे परे कुछ नहीं । 


बकंले कहते है कि लॉक का मत अधूरा है। वास्तविकता यह है कि गौण 
गुणो के सदृश प्राथमिक या प्रधान गुण भी भिन्न भिन्न लोगो को भिन्न भिन्न प्रतीत 
होते है। जैसे कि एक हो व्यक्ति समीप होने पर लम्बा और दूर होने पर ठिगता 
दुष्ट होता है। परन्तु वह लम्बा और ठिगना दोनो साथ साथ नही हो सकता । 
अत एवं हमे यह कहना पडेगा कि आकार (82८) केवल आत्मगन? या व्यक्तिगत 
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है, अर्थात हमारा एक विचारमात्र है, वेस्तविकता भही | इसी भ्रकार एक हीं परथर 
का टुकड़ा एक व्यक्ति को हतका और दूसरे को भारी प्रतीत होता है ; एक ही अस्त 
गज के परिमाण से एक', फीट के परिमाण से 'तीम और इड्चों के पेरिमाण से 
'छत्तीस' दुष्ट होती है , एक ही गति एक परिस्थिति में तीत्र और दूसरी परिस्थिति 
में भमनद भासित होती” है। तब हमे 'बजन', 'संध्या', और “गति' के विषय में भी' 
यही मानना होगा कि वे भी वस्तुगत ( 0७|००४२७ ) नहीं वरन्‌ हमारे मनस' के 
विचार मात्र हैं। अस्तु सिद्ध होता है कि प्राथमिक गुण उंसी प्रकार मंनस पर 
आधारित हैं जैसे कि गौण गुण । 

(ख) बर्कले दूसरा तक प्रस्तुत करते हुए कहते हैं कि प्राथमिक तथा गौण 
गुणों का एक दूसरे से पृथक प्रत्यक्ष सम्मव ही नहीं है। उदाहरण के रूप मे जैसे प्रसार 
से पृथक्‌ रग का प्रत्यक्ष नही ही सकता, और न ही रग से पृथक प्रसार का प्रत्यक्ष 
हो सकता है। उसी प्रकार सर्दी तथा गर्मी का प्रत्यक्ष प्रसार से पृथक सम्भव नहीं, 
और न ही प्रसार का प्रत्यक्ष सर्दी गर्मी से पृथक सभव है। अतः रग एचे तापमान 
(7क्षा!७॥ ५४८) यदि मनस्‌ के विचार मात्र है, तो प्रसार भी मनस्‌ का चिच्रार 
ही है । अर्थात्‌ प्राथमिक गुण गौण गुणों के सदूश ही मनस पर अवलम्धित हैं" । 


3. पुद्गल के अस्तित्व का खण्डन 


बकले अपने मत की पुष्टि हेतु पुदूगल के अस्तित्व का खण्डन और भी कई 
प्रमाणो द्वारा करते है जिन्हे हम निम्न पक्तियों में अस्तुत करेगे : 


(क) लॉक का कथन है कि प्राथमिक गुणो का अधिष्ठान” अथवा आधार 
पुदूगल ही है । बर्कले उत्तका बिरोध करते हैं और कहते है कि प्राथमिक गुण भी गोण 
गुणो के सदृश मनस्‌ के विचार है , और विचार मनस्‌ मे रहा करते हैं, पुद्गल में 


|. 2807685 
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(अर्थात्‌ “यदि यह निश्चित है कि वे मौलिक गुण दूसरे संवेद्य गुणो के साथ 
अवियोज्य रूप से सयुक्त हैं, और विचार तक में भी, उन्हे उन (सर्वेश्व गुणों) 
से वियुक्त नेही किया जा सकता, तेब स्पष्ट रूप से यह निष्कर्ष विकलता हैं कि 
मौलिक गुण) का अस्तित्व केवल मनस्‌ में ही है” । (संकले) 

3, $00शं7 बा प्र, 


डव पाक्याएज पर्शन 


नहीं । बिचारों के अघार के लिए पुद्यल की प्राक कल्पना (/9990।7685) सर्वथा 
विराधार प्रतीत होती है । 

(क्ष) लॉक कहते हैं कि 'पुदूगल' प्राथमिक गुणों का एक अज्ञप्त एवं अभय 
जआाधप्वार' है। बर्कले उतके विरद्ध आपत्ति (00[2०४०४) करते हुए कहते हैं कि अशात 
एव अशेय का अर्थ है जिसका प्रत्यक्ष न हुआ हो ओर न हो सके । अब क्योंकि 
अस्तित्व होने का अर्थ ही प्रत्यक्ष होना है (288८ ०५४६ फ८(८9) , और पुद्गल 
लॉक के शब्दो मे “अज्ञात एवं अज्ञेय' होने के कारण न त्तो उसका प्रत्यक्ष हुआ है ओर 
न हो सकता है, तब उसके अस्तित्व को मानना लॉक का एक अन्ध विश्वास ही 
कहा जा सकता है । 

(ग) पुन जब पुदुगल को प्राथमिक गुणों का आधार कहा जाता है तब 
यह प्रश्न उपस्थित होता है कि क्या पुद्गल उसी प्रकार प्राथमिक गुणों का आधार 
है जैसे किसी भवन का आधार 'स्तम्भ' हुआ करते है ? परन्तु स्तम्भों का तो 
प्रत्यक्ष होता है, उसके विपरीत प्राथमिक गुणो को आधार ( अर्थात सहारा ) देदे 
हुए पुदूगल का प्रत्यक्ष कभी नहीं होता । ऐसी स्थिति में हम प्राथमिक गुणों के 
आधार-रूप मे पुदगल या द्रव्य के अस्तित्व को कैसे स्वीकार कर सकते हैं ? 


(घ) बकले लॉक के 'प्रत्यक्ष पुनरुपस्थापन सिद्धान्त” का खण्डन करते है । 
उनका कथन है कि यदि विचार जगत्‌ की बाह्य वस्तुओ के प्रतिरूप (००9७८७) 
या प्रतिच्छायायें (॥8225 ०४ 70[7०४८४४४470॥8) है तो वे बाह्य वस्तुओ के सदृश 
होने चाहियें। और यदि बाह्य वस्तुयें और विचार परस्पर सदुश हैं तो, हमे कहना 
होगा कि बाह्य वस्तुये विचार हैं अन्य कुछ नहीं | “& ७०१0ए: 0 589७76 ए४॥ 
ए९ शाटह रण एप मील 6006प्ा ठ वी8फ78, हैह उत68 ०७॥ 06 
भरीद० परण॥708 0७४ 20707 40०8 ” (अर्थात्‌ "एक रंग या आकृति केवल एक 
दूसरे रंग या आकृति के समान ही हो सकती है अन्यथा नहीं। एक विचार एक 
दूसरे विचार के समान ही हो सकता है अन्य कुछ नही” । (बर्कले )ी। 

(ड) बर्कले का कथन है कि जिन्हे बाह्य पदार्थों की सज्ञा दी जाती है उनका 
प्रत्यक्ष उनकी सवित्तियों (६20$80॥075) से पृथक नही किया जा सकता । जैसे 
कि किसी नीली वस्तु का प्रत्यक्ष नीले रग की सवित्ति के बिना नहीं हो सकता। 
इससे सिद्ध होता है कि वस्तु और सर्वित्ति (या विचार) एक ही है । 
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“अंध्येश्भंकाद अ़ 


मच) भौतिकवादी दार्शनिक पुदुकल को सत्ता सिद्ध करने सें यह तरू'दैंते 
हैं कि संधितियों की उत्पत्ति केवल पुदूयल (अंत बाछ्य वस्तुओं) ढारा ही संभव 
है अन्यथा वहीं, कर्योकि सनस स्वर्य उतहें अपने अन्दर से उत्पन्न नहीं कर सकता | 
मे (संमित्तियाँ) बरहा वस्तुओं द्वारा बाहर से मतस पर अद्धित होती' हैं। उतका 
कारण सर्चदा पुंदयल ही होता है। इस तर्क का निराफ़रण करते हुए अंकंसे कहते 
हैं कि संजितियों और पुदयल में कोई आवय्यंक संम्ग्र्ध (॥०0०85879 इट|8४0% ) 
नहीं है। क्‍या स्वप्त बाहां पदार्थों के बिया ही उत्पन्त नहों ही जाते ? क्या हुथारा 
मतस्‌ ही उनकी उत्पत्ति मे एकमात्र कारण नहीं होता ? इसी पअकार बह कहना 
कदापि असंगत मही है कि संजिततियाँ बाह्य वस्तुओं के थिना भी उत्पन्न ही 
जाती हैं । ह 

तथापि इंस स्थान पर बककलें एक बड़ी महंत्वपूर्ण बांत कहते हैं ; वह यह 
कि जागृत जगत की संवित्तियों को अपनी इच्छा या संकरंप के अनुसार मनुष्य 
स्वय उत्पन्न तहीं कर सकता। सूर्य, चलें, तारागण, नदियाँ, संसुंद्र, पर्वेते आदि की 
संवित्तियाँ सीमित मानव मन द्वारा उत्पन्न यही की जा सकतीं। अक्षत्ति सेधित्तियों 
या विचारों का एक सस्थान ( ४५७०॥ ) है जो सीमित अन्तःकरणों ( हिश6 
गा705) में ईश्वर के द्वारा निर्धारित नियमों के अतुसार उत्पन्न कर दिया यथा है । 


4. वास्तविक बस्तुओं और कल्पित वस्तुओं में भेद 

प्राठक के मन में यहाँ यहू प्रश्न उदभावित हो सकता है कि 'क्या ब्कले के 
सिद्धान्स मे व्यावहारिक जगत्‌ के पदार्थों और कल्पित पदार्थों मे कोई अन्तर ही नहीं 
है ” बकंले उत्तर देते हैं कि व्यावहारिक जगत्‌ के वास्तविक पदार्थ ईश्यर द्वारा 
नियमित ढगय से अनुष्यों के सीमित अन्त.करणों पर अद्छिल की हुई संवित्तियाँ हैं, 
और कल्पित पदार्थ प्रतिच्छाया (४7888 ) हैं जिन्हें मनुष्यों के सीमित अन्सःकरण 
स्वय ही उत्पन्न करते हैं। सवित्तियां अधिक दृढ़, सबल, स्पष्ट एवं व्यवस्थित होती 
हैं और कल्पित विचार (778877879 70०88) भदृढ़, निर्बेल अस्पष्ट एवं व्यवस्थित 
होते है! । उदाहरण के रूप से वास्तविक पुष्पों तथा उनके कल्पित विचारों में बहुत 
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चूजरव्ल्यां' (अर्थात “अंकृति के स्वामी हरा झानेस्कियों पर अद्धिते विचार 
सत्य बस्तुएँ कहलाती हैं; भर जो कल्पना में उद्दीप्त होते हैं और भी कम 
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'ऑस्कृर है । परस्तु बर्कले इस बात पर बल देते हैं कि यद्यपि संविक्तियों और कल्पित 
विचारों में भिन्नता है तथापि दोनों हैं व्यक्तितत और मतस्‌ पर आक्षित ही । बाश- 
तविकता बह है कि सीसित अन्त'करणों से स्थतन्त्र उन दोसों का ही कोई अश्तिस्त 
नहीं रह जाता | “80६ ीक्षा, 0छ 'इलाइक्ा0णा5/ छल पछए 6५७९ 80, पांसंत 
बड्ए 0॥8870, 878. प्ष्एशता(058- 30688, 4.6 ,॥69 €४४8 9 २6 क्रांकव, 
छा 876 फ़थाएश्ंफल0 99% ।0, 38 धर्पाए 38 (6 ॥6638 0 8 0शप दिलकश, 
(भर्थात “परन्तु, सब, हमारी सवित्तियाँ चाहे सदैव कितनी ही सुस्षष्ट एबं विशिक्त 
हों, तो भी है बिचार' ही, अर्थात्‌ उनका अस्तित्व मनस्‌ में ही है, या यो कह सकते 
हैं कि मनस्‌ के द्वारा ही उनका प्रत्यक्ष होता है, ठीक उसी प्रकार जैसे कि स्वयं उस 
(मनस्‌) के द्वारा उत्पन्न वित्वारों का” । (बर्कले)। इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता 
है कि बरकले के मतानुसार बास्तविक बस्‍्तुओ और कल्पित वस्तुओ मे भेद तो 
निम्चिचत रूप से है, परन्तु साथ ही साथ हमे यह नहीं भूल जाना चाहिए कि 
झन्ततोगत्वा उन दोनो के अस्तित्व का आधार हैं हमारे सीम्षित अन्त करण ही । 


5. बर्कले का अध्यात्मवाद सर्बाहूं बाद नहीं है 

बकेले के दाशंतिक सिद्धात को साधारणतया “व्यक्तिगत अध्यात्मवाद' के 
नाम से पुकारा गया है। यह जगत की भौतिक वस्तुओ के अस्तित्य को मनस्‌ से 
निरपेक्ष या स्वतन्त्र नही मानता , और उन्हे केवल प्रत्यक्षकर्ता मनस्‌ (67९९- 
7/८॥॥ ॥/70) के विचार ही समझता है । परन्तु बर्कले को सर्वाहवादी नही कहा 
जा सकता । सर्वाहवाद कहता है कि विश्व में केवल “मैं' और 'मेरे विचारो' 
का ही अस्तित्व है, इसके अतिरिक्त कोई अन्य सत्ता नहीं है। 'फ़ब्ला 
एश58०ा 8४ आएं फू ॥0 |ंग्रगाइशा[ 8076, '30प्रोॉ5 986' ”( अर्थात्‌ 
“प्रत्येक मनुष्य केवल अपने में ही बन्दी है ।” ( "फल ० ए॥]0- 
.5०ए३" ४) पसत्तयाड़ )) । इसके विपरीत बकले का कथन है कि मेरे 
मनस्‌ के अतिरिक्त अन्य सीमित अन्त करणों का अस्तित्व भी है , क्‍योंकि जगत की 
अनेक बस्तुएँ जिनका मुझे प्रत्यक्ष नहीं ही रहा है उनके अस्तित्व को इसी कारण 
स्वीकार किया जाता है कि उनका प्रत्यक्ष अन्य अन्त.करणों के द्वारा होता है । 
पुनः ईश्वर के अस्तित्व का प्रतिपादन भी बड़े ही स्पष्ट रूप में बकले ने किया है । 
उनका कहना है (जैसा कि ऊपर इंगित किया गया है) कि जागृत जगत की वस्तुओं 
की संवित्तियाँ सीमित अन्त'करण स्वय उत्पन्न नही कर ० मा मत अन्त/करण स्वयं उलब नहीं कर सकते, मे हंश्व वे ईश्वर द्वारा 


ख्न्जव्ल्कननल लि ललल नल 


>॑-+-ू__न्‍...>-__>न्‍""""080.....0088.. 4७५७+--०-कलमनननकसनत 
नियमित, कम सुस्पष्ट तथा कम स्थिर होते है उनकी अधिक समीचीन संजायें 
. अस्तुओं के 'दिक्लर' या 'प्रतिमाये” होती हैं जिनकी वे अनुझतियाँ या 
पतिकृप हैं ।” (बकंले) 


“अउगहलरिये हुढो 


शॉमित- अम्तःकरणों मे कुछ सिरिचस तियफों | के अनुसार उत्यक्नःकर दी; काती-क। 
खत एवं विश्यित होता हैं विः बेकले! के दर्शम को सर्वोर्शकाद” की' संता देंगा शुंक 
भारी भूल है। इसी बात का संभर्येन'करते हुए आऑॉन्सटन प्‌क्रती॥॥858 9 कंपनी 
पूस्वक १म० 57० गृाकनक ०. पलक ०३३६ के॥४!७००७॥% मे कहते हैं” 
कई हू परद्ा:0॥0४:१) 40076. यश ॥०5 #०्कं4७ ६0॥॥क्षंड/4,. 0. #०, दा ए- 
इसपर ऊंँकंव8 (७) इक (02 रछाओत 0एा5875, उतर द्रैद।॥00 40: पट आईं 
गए संब8४६, छडिदा गिश्रांद 5फंगा5 जरं 4॥6% 02888; 880 (४) छाड। हें हा 
०६ 406 #0फछा08 ० गज | छ/05७स४३४0:4्‌ 070 का0. श्लेट७979067॥ 07 ८३ 
0॥ (५00, ४9० 085९४ पीला 40 060प7 49 9 ०० 0 _कुफका छरिक, 
(अर्थात्‌ “उन (बकले) का सिद्धान्त वस्तुत: सर्वाहकाद नही है, वग्नोकि वह्‌ स्पष्ट 
ऋूप से प्रतिपादन करते है (क) कि 'मेरे' और “मेरे बिचासे' के अतिरिक्त प्ंसार 
मे दूसरी सान्‍्त आत्माये और उनके विच्ञार भी अस्त्त्वमान हैं, और यह (ल). कि 
मैं अपने पुरोधानो का स्व कारण नही हूँ, किन्तु उनके लिए मै ईश्वर पर विर्भर 
हूं जो उनके स्थिर और नियमित क्रम में घटित होने का कारण है ।”) । 
समाझोचना 


(।) पश्चिवमी दर्शन में नब्य-वस्तुस्वातन्थ्यवादियों' में अध्याध्मगाद का 
खण्डन बडे ही बलपु्वेक शब्दों से किया है| नव्य-बस्तुस्वातन्त्ववादी गुर (2००४७) 
कहते है कि वस्तु का अस्तित्व उसके प्रत्यक्ष पर आधारित नही, वरन्‌ वस्तु का 
प्रत्यक्ष ही उसके अस्तित्व पर आधारित है । इसके लिए वह एक' तक प्रस्तुत करते 
है। उनका कथन है कि जब एक स्थान पर हमें लाल रमे का अत्यक्ष होता है 
और दूसरे स्थान पर नीले रंग का प्रत्यक्ष होता है, तब लाल रय और बीले रब 
के पार्थक्य का कारण हमारा शात्र नही कहा जा सकता, बरत उम्रका कारण शान 
के विषय ही होते हैं | शान का विभग्न ग्रदि लाल है तो लाल का प्रत्यक्ष होता है, 
यदि नीला है तो नीले का प्रत्यक्ष, और यदि हरा था पीला है,_तो हरे या प्रीले 
का ही प्रत्यक्ष होता है । 

इस स्थास पर सुलंवगा हेतु सारतीय दर्शम से एक सन्देश प्रस्त्त करना 
एवमावत' अप्रासभिक न होगा । जो तर्क समूर ने व्यक्तिगत अध्यात्मवार्द के विरोध 
में विगा है वही शदाश्दियों पूर्व-विशांनवादी बोडों का 'खेण्दत करते हुए भारत के 
सुविश्यात दार्शनिक आध्रार्य शंकर दे खुक़े हैं ।'जबे विज्ञातवादी बस्तु' की 'विशषप्ति' 
था ज्ञान! को ही वस्तु बताते हैं, क्योंकि बस्तु का अस्तित्व उसकी विज्ञप्ति कर ही 
आए ७७ बाण 
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आधारित है ; तब शंकर बड़े ही प्रमावपूर्ण सब्दों में उनका सिराकरण करते हुआ 
कहते हैं कि यदि वस्तु का अस्तित्व ज्ञान पर ही आखित है, तब क्‍या विज्ञानवादिशों 
में अह सासइव है कि थे एक प्राची र' के स्थान पर सिंह का प्रत्यक्ष कर सके । 


(2) बर्कले के मतानूसार वस्तु ऑर उसको संवित्ति दीनों तदात्थ 
(4०छ7८8!) हैं क्योंकि उनका एक दूसरे से पृथक प्रत्यक्ष हुम कर ही नहीं 
सकते । परन्तु प्रत्यक्ष का अपूथकत्व तादात्म्य की सिद्धि कदापि नहीं करता। 
रद्गाहरण के रुप में जैसे कि यदि 'अ” और 'ब' का प्रत्यक्ष सवा साथ-साथ ही होता 
है, पृथक रूप से कभी नही होता ; तो इससे हम यह निष्कर्ष नहीं लिकाल सकते कि 
अ' और “ब' दोनो तदात्म अथवा अभिन्न हैं । 


(3) बफेले ने लॉक के 'प्रत्यक्ष पुनरुपस्थापत् सिद्धान्त' की आछीचना करते 
हुए यह कहा है कि यदि विचार बाह्य वस्तुओ की प्रतिष्छायायें या प्रतिरूप हैं तो 
विचारों के सदृश ही हैं, ओर यदि वे विचारों के सदृश हैं तो वे वस्तुत' विचार 
ही हैं । परन्तु बकेले की यह युक्ति' असगत» प्रतीत होती है। सादृश्य का अर्थ 
तादात््य कदापि नहीं होता । भिन्न भिन्न स्तरों वाले पदार्थों में भी सादृश्य का 
होना सम्भव है । 

(4) एलेग्जेंण्हर (७८:४70८) ने बर्कले के विरुद्ध निम्न आपेक्ष प्रस्तुत 
किया है । उतका कथन है कि यह बात ठीक है कि जब भी हम किसी वस्व को 
जानते हैं तो उसे ज्ञात वस्तु के रूप में ही जानते हैं; परन्तु बर्कले का 
यह तर्क कि क्योकि वस्तु का ज्ञान मनस्‌ पर निर्भर करता है अत. वस्तु का अस्ति- 
तत्व भी मनस्‌ पर ही निर्भर है” अनुचित है। कारण यह है कि वस्तु के ज्ञानत्व 
और वस्तु को एक ही नहीं कहा जा सकता । 

(5) बर्कले के सरिदाल्त मे मलोवैज्ञानिक विश्लेषण की कसी प्रतीत हीती 
है। उन्होने प्रत्यक्ष की प्रक्रिग का समग्र रूप से विश्लेषण करते का प्रयत्व ही 
मेही किया है। प्रत्यक्ष की प्रक्रिया मे प्रत्यक्षकर्ता की मानसिक अनुभूत्ति तथा प्रत्यक्ष 
की जाने वाछो वस्तु इन दोनों मे वह भेद ही नहीं करते । इनमे प्रथम का नाम 
किया था “'अनुभूति' है और दूसरी का नाम पदार्थ” या श्वस्‍्तु' है। वह अपने 
दर्शन मे सर्वत्र 'सवित्ति” तथा विचार” इन दो शब्दों को बड़े भ्रामक रूप में प्रयोग 
करते हैं। किसी समय 'स्ित्ति' एम 'विद्चार' से उनका अभिष्नाय सामक्तिक क्रिया 
के होता है और कभी सन मे उपस्थित होने वाली --->- ०. तप मे उपस्थित होने वाशी वस्तु से । 

3. शा! हे 
2. /7हफ्राला। 
3. ए॥7888074 06 
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+. 3; '[6स्वप्त, अशुभूत्ियों को अककजे ने संकिसिंगं कहा है भौर उन्हें जागुझे 
अग्रस्था ६ ए/27ंउंएक धध्काद) की सावित्तियों के समकक्ष रखर है। कूंचारी दुष्टि है 
अह सर्वधा अयूक्त है। स्वष्म-अभुभूत्िियां साहा पदाऋओ के साथ शतेन्द्रियों और 
सभ्स के सम्पर्क से उत्पक्त नहीं होतीं, वश्त मगस्‌ स्वयं हो. उनकी रचना करे! देशा 
है; अत: उन्हें संविजत्तियां कहना तकंसंगत वहीं है। युतः, इसके विपरीत, जागुस 
अपस्था की संवित्तियाँ जनेन्द्रियों और मनस पर बाहर से लादी जाती हैं । ये शाता 
से सर्वंधा मिरपेक्ष होती हैं और उस पर ककापि सिर्भर भहीं करती 

(7) जागृत जगत्‌ की सविक्तियों की व्यास्या करते हुए बकले ने कहा है 
कि के सीमित अन्त.करणो में ईश्वर के द्वारा उत्पन्न कर दी जाती हैं। परन्तु प्रश्न 
यह उपस्थित हीता है कि बकले एक अनुभववादी धाशातिक हैं, जो आनेन्द्रियों के 
अतिरिक्त ज्ञान का कोई अन्य साधन मानते हो नहीं; ऐसी स्थिति में वह एक 
अत्यन्त अतीन्द्रिय विषय' अर्थात्‌ ईद्वर के अस्तित्व को सिद्ध ही कंसे कर 
सकते है ? 

(8) एमेरिकन नव्य-बस्तुस्वातन्ध्यवादी दाशंनिक पैरी (एक्षाह) ने बर्कले 
पर आत्मकेन्द्रित ग्रवणता का दोष” आरोपित किया है। भात्मकेन्द्रित प्रवणता का क्षर्ये 
यह है कि जब भी हमे किसी पदार्थ का ज्ञान होता है तो वह हमारे मतस से संबंधित 
हो जाता है , हम किसी ऐसे पदार्थ को जान ही नहीं सकते जो हमारे सनस्‌ से 
सम्बन्धित न हो । परन्तु, इससे यह निष्कर्ष नहों निकाला जा सकता, जैसा कि बसे 
ने किया है, कि जिस वस्तू का मनस्‌ द्वारा प्रत्यक्ष नही होता उसका अस्तित्व ही 
नहीं है । केवल अन्वय प्रणाली ( १४९७॥०० 70 9६7०2॥0८॥ ) के द्वारा हम किसी 
असंदिग्ध निष्कर्ष पर नहीं पहुँच सकते, क्योकि इसमें नकारात्मक उदाहरुणों का विचार 
नही किया जाता। यह ठीक है कि हम स्वभावत: अपने अनुभव से दूर हट 
कर विचार ही नही कर सकते, परन्तु इसका यह अंभिप्राय नहीं हैं कि बाह्य वस्तुओं 
का अस्तित्व हजारे अतु भव. (अर्थात ज्ञान) प्र ही आश्रित है । 

(9) क्‍व्य-हीग्रेलवादी ” जो वसस्‍्तुयत आध्यात्मवादी* है, बक लें का सब्डन 
करते हुए कहते हैं कि शान-पक्रिया के लिए जाता और दोय दोनों की स्वतस्त्र संता 
(४४00७४6९८॥४६ 768४8५) मानता आंत्रश्यक है। शिस प्रकार हम शत को सेंय 
था विधय (०9|०0) कर ही रूए नही कह सकते, उसी प्रकार हमको यहु भी अधि/ 
कार नहीं है कि श् य या विधय को शाता था मनस्‌ (5एणुं७छ७ ०४ उहंणलें) का ही 
निजी लानत शिललन-न न लत चलन तल न नलन न चल + लक न नर लक लत +कनी न न+लत-++-++++०9++._>+त।| 
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कं अक्षवा विचार कह सकें। जाता और ज्ञेव ग्रंधंषि एक दूसरे से सम्बंध 
((एल्‍7४४/5७) अवश्य हैं, तथापि दोनों स्व॒तस्त हैं और वश्तविक (28) हैं! 

(70) बकंले के सिद्धान्त को प्रस्तुत करते हुए हमने ऊपर यह बलाया है 
कि बर्चले सर्वाहवादी नहीं थे, क्योकि उन्होने स्वकीय अन्त:करण के अतिरिक्त दूसरे 
अन्त;करणों तथा ईइबर के अस्तित्व को स्वीकार किया है| परन्तु (जैसा कि हमने 
ऊपर शंकेत किया है) एक अनुभवादी दार्शनिक होने के नाते उन्हे ईश्वर के अस्तित्व 
की तो चर्चा करने का अधिकार ही नही है । 


होसेल का निरपेक्ष विशानवाद या प१रत्रह्मवाद 


( ल0500(6 वच्द्वाहआ छा. #9500ध9॥ 67 पल ) 


जन दार्शनिक हीगेल के दर्शव को निरपेक्ष विज्ञानवाद या परक्रह्मवाद का 
नाम दिया गया है । इस सिद्धान्त के अनुसार निरपेक्ष विज्ञान (8050प6 [06& 
० ४7॥0७४]६१४6) या विश्व-मनस्‌ ((70५259] ॥ध॥0) इस चिश्व की आधार- 
भूत सत्ता है , यह सम्पूर्ण जगत्‌ इसी सत्ता की बाह्य अभिव्यक्ति है। यही कारण 
है कि इस सिद्धान्त को उक्त नाम (निरपेक्ष विज्ञानवाद) से पुकारा गया है| इस दर्शन 
को कई बार वस्तुगत प्रत्ययवाद (00०८४२७ 064॥57) भी कहा गया है। 
कारण हैं कि जहाँ बकले एक ओर यह कहते है कि जगत्‌ के भौतिक पदार्थ प्रत्यक्ष 
करने वाले अन्त करणों के वैय्यक्तिक विचार मात्र हैं, वहाँ दूसरी ओर हीगेल का 
मत है कि बाह्य पदार्थ जिस विज्ञान की अभिव्यक्ति हैं वह व्यक्तिगत न होकर 
बस्तुमत (00]०८४५८) है । 


3, हीगेल का कापष्ट से सम्बन्ध 


हीमेल काण्ट के साथ यह तो मानते हैं कि बुद्धि ही जगत का भिर्माण 
करती है, किन्तु बहु कास्ट से इस बात पर असहमत हैं कि जगत -निर्माण की सामग्री 
बाहर अर्थ्रात इन्द्रिय सवेदनाओं से आती है । उन (हीगेल) का मत है कि जबल - 
लिर्साण की साभगी स्वय बुद्धि मे ही होती है। बृद्धि-विकल्प या ज्ञान के आकार 
(2४०7020॥8) बुद्धि के खोखले साले मात्र नही हैं । इस्दिय-सन्रेदनागें भी बुद्धि 
के ही क्षीण रूप है, क्‍्ग्रोकि उनमे भी झानत्व तिहित है । पुनः, जिस अकार बुद्धि 
के ये नियम हमारे बोद्धक जगत के नियम हैं, उसी प्रकार ये बाह्य जगत के भी 
लियम हैं । अर्थात, जो तकंबद्धिपरकता ( ए्थ४०घ॥॥।५) , हमारी बुड़ि के 
नियमों में दृष्ट होती है, वही तकंबुद्धिररकता बस्तु-जगत,/ की व्यद्स्था, तथा 
निममयशाग्रणता में भी दृष्ड होती है। इससे यह विदित होता है कि तक; 
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सुद्धिपरकता , अथवा ज्ञान केवंत्र हमारी शरृद्धि का हो बम (स्वलाक) नहीं है करने 
प्रकृति' (४४४75) का हरी धर्म है। अस्तु काण्ट के विरद्ध हीनगेल को अह अभोषणां 
है कि, प्रकृति अजय भहीं वरत्‌ अुद्धिगभ्य है | 
2.  विरपेक्ष विशान 

होगेल कहते हैं कि निरपेक्ष या पूर्ण विज्ञान (8080708 7669) ही विश्व 
की आधारभूत सत्ता अथवा मूल तंत्वं है। सम्पूर्ण विधव इसी भूले तत्व की बाडा 
अभिव्यक्ति है, परिणाभ है | सृष्टि के समस्त चेतन अचेतन पंदार्थ इसी के विविध रूप 
हैं । साभाल्य रूप से यह समझा जाता है कि धारणा या विचार हमारे भनसू्‌ में हैं 
और जड़ वस्तु मनस से बाहर है, किन्तु वास्तविकता यह है कि घंररणा और॑ वस्तु 
दोनो ही निरपेक्ष विज्ञान के रूप हैं। विज्ञान नित्य है, शाश्वत है। यही शात्ता भी 
है। इसमे ओर ज्ञाता में परस्पर द्रव्य ओर गुण का सम्क्भ महीं।/ है। जो 
विशुद्ध विशान है वही विशुद्ध विज्ञाता या ज्ञाता भी है। इस /(निरपेक्ष विज्ञान) 
का अस्तित्व स्वय-सिद्ध है क्योकि सिद्धि असिद्धि, ख़ण्डशन मण्डन आदि सबका 
आधार गद्दी है । ; 


3. विज्ञान मूर्स सामान्य है 

होंगेल का मत है कि विशान अमूते सामान्य (49अःब८ 07967४४) 
नहीं, प्रत्युत मूर्त सामान्य (ट० ७४ शा्रश्टाइ) है। यह एक पूर्ण रूपेण 
नि्बिशेष (07५४9॥८0 ) तथा अभेद-रूप (0707गीक्षए00०0) सत्ता नही है, जश्न 
एक भेद-विशिष्ट अभेद-रूप सत्ता है। अर्थात्‌ यहू एक ऐसी संत्ता है जो ससार की 
अनेकताओ भे निहित अभेद-रूप एकता (एप्ता॥नं7-फ्रीशा०७४०००) है। हीगेल 
कहते हैं कि इस मूर्त-सामान्य विशान से किसी भी वस्तु का निराकरण नहीं होता 
प्रत्युत सभी का समावेश हो जाता है । 


$, विज्ञान का जिकात 

निरपेक्ष विज्ञाम प्रारम्भ में अमृत विज्ञान के रूप में रहता है। उसे समय 
यह अपने आप में ही अ्तिष्ठित होता है और अपने इस रूप में यह शुद्ध अभेद-रूप 
विषयी होता है। इस शुद्ध चिधयी अथवा अमूर्त विज्ञान कौ हीगेल ने 'स्व-स्थित 
विज्ञान' (068 ॥॥ #६४०४) का सास किया हैं । अब क्योंकि शुद्ध विवयी अपने 
आप में कपूर है, अतः उसे विषय की आवश्यकता हीती है। इस आवश्यकता के 
फलस्थकूप शुद्ध जिययी को विकास होता है और वह स्वयं की संधार के रूप में 
खमिव्यक्त करता है । सस्तार या प्रकृति अमूर्स विजशाव का ही बाहा रूप या परिणति. 
है । विकास-क्रस श्रे सर्वप्रथम अमूर्त विज्ास,या धुष्त चैतर्य, स्वर्म को वनस्पति 
ज़पत्‌ में अभिम्यक्त करता है कौर बहां यह माण-कृप हो आता है #तद॒परान्त दूस 
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विज्ञान से पशु जयत का प्रादुभव होता है, और उसमें यह अधिकसित रुप में प्रकट 
होता है । इस अकार विकास-प्रक्रि] जलती रहती है और अन्त से मश्तव-लगत को 
उद्भव होता है। इस स्तर पर मनुष्य की आत्मा था मनस्‌ के रूप में यही विजन 
था चैतस्थ स्वच्ेतन ($०/-0078८005) हो जाता है। विज्ञाल की सह अवस्था से 
क्रेवल अभेद-रूप होती है स केवल भेव-रूप , यह एक भेद-विशिष्ट अमेद-रूप स्थिति 
होती है। जभिष्राय यह है कि स्वचेतन अवस्था में यद्यपि विषयी और विषय में 
श्रेद उत्पन्न ही जाता है, तथापि मूल रूप से विज्ञन अभेद-रूप ही' रहता है । दूसरे 
शब्दों मे यह कह सकते हैं कि यद्यपि इस स्थिति मे वह स्वयं को विषय रूप से जानता 
है तथापि विषयों और विषय के आधार के रूप मे इसकी एकता एब अभेद-रूपता 
अखजण्ड रहती है । 


5. निधेध था विरोध का नियम 

हीगेल कहते हैं कि यदि विकास-क्रिया पर गहराई से विचार किया जाय 
तो हमसे ज्ञात होगा कि इसका मूल कारण है 'निर्ष्य या विरोध का नियम ([.39 ० 
(07४४9॥0007) । ससार की सपूर्ण गति, विकास, और जीवन का मूल यही 
है | हम यह भी कह सकते है कि समग्र विश्व में इसी का साञ्राज्य छाया हुआ है। 
संसार की प्रत्येक वस्तु परिवर्तित होती है और किसी दूसरी वस्तु मे परिणत हो 
जाती है। एक वस्तु का इस श्रकार दूसरी वस्तु मे परिणत हो जाता ही निर्षव या 
विरोध ((००72070ध07 ) है । उदाहरण के रूप भे एक बीज अंकुरित 
होता है ओर तथ विकसित होकर एक बुक्ष का रूप ग्रहण कर लेता है। बीज का यह 
परिवतेन ही बीज का निषेब कहा जायगा । और यह स्पष्ट ही है कि इसी परिवर्तंत 
था निषंध के द्वारा बीज का विकास सम्भव होता है । 
6. हन्दात्मकू विकास 


विकास-क्रिया को हीगेल दन्द्रात्मक (0820008] ) प्रतिपादिल करते हैं । 

उनका कथन है कि यह तो ठीक है कि निषेध द्वारा विकास-क्रम आगे बढ़ता है, 

परन्तु निषेध में ही इस कहानी की परिसमाप्ति नहीं कही जा जकती । भ्रकृति 

विषेष पर विरास नहीं ले खेती, बरन्‌ उस पर आधिषत्य प्राप्त कर लेना चाहती 
है । अर्थात्‌ पहले एक प्रत्यय (८०४०७७॥) “बिरोध के नियम' द्वारा दूसरे प्रत्यय 

को उत्पन्न करता है, और तब ये दोनो प्रत्यय तीसरे प्रश्यय मे समन्वित् हो आते 

हैं! । पहले प्रत्यय को पक्ष (7068४) कहते हैं, दूसरे को प्रतिपक्ष (87ध७7658 ) 

पृ. कक किलो (कडए: पएफतीय) इस संदर्म मे हौकल का मत उपस्यत के 
हुए कहते हैं, पूछ 30 8 कांड ए8॥0९, ७४ पपड एह!! [6 ४४०6 7६) 

#ण्जा #, फाम्वए478 2ाकी जा १8 एजञधबएंएत05, 806 509 ॥09७ पाए 
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और तीसरे को संबक्ष या संश्लेषण (६४॥78८४४) के नाम से पुकारते हैं। उदाहरण 
के रूप में पारंसिनाइड्स (7&0०४/6०४) ने प्रतिपादित किया कि सत्ता स्थाई है, 
हिराक्‍लीदस (सठ780008) ने कहा कि सत्ता अस्थाई है और परसाणुवादियों 
(07588) ने दोनों मतों का समन्वय करते हुए घोषित किया कि सत्ता स्थाई और 
अस्थाई' दोनो है ; अर्थात्‌ सत्ता का कुंछ अश स्थायी और कछ अश अस्थाई है । होगेल 
का कथन है कि इस प्रकार पक्ष और प्रतिपक्ष का समन्वय संपक्ष में मिरन्तर होता जाता है 
और इ्न्द्ात्मक प्रक्रिय (9०0०४८४व [70००४७), जौ परम सत्ता के विकास का 
अनुसरण करती है, उस समय तक सतत चलती रहती है जब तक कि समस्त विरोध 
चरम प्रत्यय (0]9788० (०7००४७५) अर्थात्‌ पूर्णत्व में समस्वित एवं सुरक्षित महीं 
हो जाते है। किन्तु यह स्मरणीय है कि कोई भी एक प्रत्यय, यहाँ तक कि सर्वोच्च 
प्रत्यय भी, पूर्ण सत्य का द्योतक नहीं कहा जा सकता । सभी प्रत्यय पूर्ण सत्य के 
अश मात्र हैं, इन सब प्रत्ययों का व्यवस्थित एवं समन्वित रूप ही पूर्ण खत्य के 
नाम से अकित किया जा सकता है। 
7. निरपेक्ष ससा अवयवीय सत्ता है 

हीगेल का मत है कि निरपेक्ष सत्ता या पूर्ण तत्व एक अवयवीय साकल्य 
(078_ृ५०॥0० ५ञ००) है। इसके विभिन्न अगो मे अवयवीय सम्बन्ध है। अवयबीय 
सम्बन्ध का अभिप्राय ऐसे सबध से होता है जिसमे अवयध पूर्ण पर सिरभेर 
करते है और पूर्ण अवयवों पर निर्मर करता है। इसमे अवयवी और 
अवयब अथवा अगी और अग इन दोनो का उत्क्ष एवं अपक्ं, विकास 
एबं ह्वास परस्पर आश्चित होते है। हीगेल कहते हैं कि यह निरपेक्ष सत्ता 
(४0500०), जिसकी बाह्य अभिव्यक्ति विश्व है, विभिन्न वस्तुओ तथा व्यक्तियो 
का एक समूह मात्र नही है, वरन्‌ परस्पर अतरग रूप से' सबन्धित अवयवों की एक 
सुम्यवस्थित समष्टि है, जिसके अवयवों में परिवर्तंत आते से सम्रष्टि मे भी परिवतेन 
हो जाता है । 
8. सुष्टि निरपेक्ष बिशान या ईइवर की शाइवत अभिव्यक्ति है 

कई बार हीगेल निरपेक्ष विज्ञान या चैतन्य को ईह्वर के नाम से भी पुकारते 
है। उनका कहना है कि ईश्वर और सृष्टि का एक शाश्वत सम्पन्ध है , अर्थात्‌ 
श7९ 70ए0॥९0९6.. 890 97९5४ ए९6९ [7 &70978086 0[6 एांस्‍०॥ 6 ०४।] 
6 प्रटि ए 76 ६४928 ” (अर्थात्‌, “किसी वस्तु के साथ न्यास करने के लिए 
उसके समग्र रूप को बताना आवश्यक है , पहले उसके अन्तधिरोधियों की ओर 
इसित करता आवश्यक है और तब यहू प्रदद्धित करना कि ये अन्तविरोधी एक 
सचियुक्त पूर्णता, जिसे हम वस्तु का जीवन कहते हैं, मे केसे समन्वित हो जाते 
भर परिवतित रहते हैं” ।) । 
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सृष्टि ईश्वर की नित्य एबं शाइवत अभिव्यक्ति है। ईश्वर सृष्टि रचना के बिना 
कभी रह ही नही सकता; जगत के विकास के द्वारा ही वह अपने स्वरूप का साक्षात्‌ 
करता है और इस प्रकार इतिहास के विभिन्न सोपानो ($/8865) हारा धीरे 
धीरे स्वचेतना (867-०0080000$785) को प्राप्त होता है | किन्तु महू स्मरण 
रखता होगा कि सृष्टि का विकास कोई कालिक-प्रक्रिया (689णथ4 ए70०७७७ ) 
नहीं, बरन्‌ एक ताकिक प्रक्रिया ([.08708] 7700८५५) है । ईश्वर सदा से वही है जो 
अपने विकसित रूप में प्रकट होता है । जगत के अबणित पदार्थ सदा से ब्रीजभूत 
रूप में (?0/८//8।9) उसमे विद्यमान रहते है, वे अकस्मात शून्य से उद्भूत नहीं 
हो जाते । उनका केवल प्रकटन होता है और यह प्रकटन एक शाइबवत प्रक्रिया है । 
समालोचना 

() हीगेल के दर्शन का सबंप्रथम दोष हमारी दृष्टि में यह प्रतीत होता है 
कि एक ओर वह अपने परतत्व को निरपेक्ष सत्ता ($98006) के रूप में मानतें 
है और दूसरी ओर साथ ही साथ यह भी कहते हैं कि यह निरपेक्ष सत्ता सृष्टि की 
विकास-क्रिया द्वारा अपने स्वरूप का साक्षात्कार करती है । प्रश्त यह उत्पन्न होता 
है कि निरपेक्ष सत्ता या ईश्वर का सृष्टि-विकास द्वारा अपने स्वरूप का साक्षात्‌ 
करना क्या इस बात को सिद्ध नही करता कि ईश्वर को अपने स्वरूप की अनुभूति 
के लिये जगंत-रचता की अनिवार्य रूप से अपेक्षा है ? और यदि ऐसी अपेक्षा या 
आवश्यकता ईश्वर को है , तब क्‍या ईश्वर ईश्वर या निरपेक्ष सत्ता रह जाता है? 


(2) जगत्‌ की परिवर्तनशीलता की व्याख्या भी हीगेल के मूर्त एकत्ववादी 
सिद्धान्त ([900776' 0 (०ाशा८6 १(०ग्राभा) में अत्यन्त कठिन हो जाती है। हीगेल 
सृष्टि को निरपेक्ष सत्ता की बाह्य अभिव्यक्ति कहते है, और साथ ही साथ यह भी निर्दिष्ट 
करते है कि यह अभिव्यक्ति उतनी ही सत्य है जितनी सत्य निरपेक्ष सत्ता है। 
सुष्टि-प्रक्रिया को सत्य मानने से उससे होने बाले परिवतंनों को भी सत्य ही मानना 
होता है । और तब यह भी कहना होता है कि सृष्टि के परिवतंन निरपेक्ष सत्ता या 
ईश्वर के ही वास्तविक परिवर्तन है। इस प्रकार उन (हीगेल) के सिद्धान्त में मिर- 
पैक्ष या परम तत्व की परिवर्ततशीलता या विकारयुक्तता सिद्ध हो जाने पर क्‍या परम 
तत्व को परम तत्व की सज्ञादी जा सकती है? हमारा विनम्र विचार है 
कदापि नही । 


(3) होगेल निरपेक्ष विज्ञान को विषयी ($५७]००४) श्रतिधादित करते 
है । उनका कथन है कि इस निरपेक्ष विज्ञान से बाह्य जगत्‌ की उत्पत्ति होती है जो 
विषय (00००४) रूप मे इसके समक्ष जाता है। यह समझ में नहीं आता कि 
विषय रूप जयगत्‌ की उत्पत्ति से पूर्व किस प्रकार निरपेक्ष विशान विषयी हो सकता 
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है। विषयौ और विषय परस्पर सापेक्ष होते हैं, एक को अनुंपस्थिति में दूसरे, का 
होता अंसम्भव है। कक 

(4) एक ओर मुख्य दोष होगेल के निरपेक्ष विशानवाद का यहु है कि बहू 
केवल बुद्धि द्वारा ही सत्य की प्राध्ति का समर्थन करते है। कठ़िताई सह है कि 
बद्धि स्वभाव से भेदात्मक है और सत्य स्वभाव से अभेदात्मक। बुद्धि की सम्पूर्ण 
क्रियाये विषयी और विषय के भेद पर आधारित है ; इस भेद के अभाव में उसकी 
कोई किया हो ही नही सकती । ऐसी स्थिति मे हीगेल का यह कहना सं्वंथा अथुक्त 
प्रतीत होता है कि केवल बुद्धि अभेदात्मक सत्य को प्राप्त करने में सक्षम 
(००४४७४८॥) है । ब्रैडले (830०9) ने हीगेल के इस सिद्धान्त का खण्डस 
बड़े ही बलपूर्ण शब्दों में किया है । ब्रैंड्ले का मत है कि सत्य की प्राप्ति बुद्धि 
द्वारा नही वरन्‌ अनुभूति (7००॥॥६8) द्वारा होती है। अनुभूति से उनका अभिप्राय 
एक प्रकार के अव्यवहित प्रत्यक्ष (॥7०0|8(6 ९५७९०१८॥८९) से है जिसमे सौन्दर्य 
की अनुभूति के सदृश विषयी और विषय का तादात्म्य (7660॥॥५) हो जाता है। 
ब्रैड्ले कहते है कि इस अनुभूति द्वारा विषयी विषय से तादात्म्य स्थापित कर उसके 
वास्तविक स्वरूप का उपभोग करता है । 


उपसंहार 

हे ऊपर की पक्तियों में हीगेल के दर्शन की विवेचना करने के पश्चात्‌ हमने 
उसकी जो आलोचनाये उपस्थित की हैं उन (आलोचनाओ ) से पाठकों के हृदय में 
हीगेल की महत्ता कम नहीं हो जानी चाहिए। वास्तविकता थह है कि बिश्व के 
सर्वोत्कृष्ट दाशंनिकों मे हीगेल का स्थान है। उन्होने अपने विचारों से संसार 
के अनेक दाशेनिको को प्रभावित किया है, यह बात दूसरी है कि यह प्रभाव सका- 
रात्मक (900/॥५०) रूप में पडा हो गा नकारात्मक (॥८४4४6) रूप में । 
उनके व्यापक प्रभाव के फलस्वरूप ही यूरोप और एमेरिका में वर्तमान काल में अनेक 
नवीन महत्वपूर्ण दार्शनिक सिद्धान्तों का आशिर्माव हुआ है । 


अध्यात्मवाब और घस्तुस्वातंद्रधवाव का सम्बन्ध 
(रिशाब्रां09 एशफव्टा [08 4ाज। श्यात॑ र९४॥६॥) 
हमने इससे पूर्व के अध्याय में वस्तुस्वातन्तथ्यवाद का विवेचन किया था 
और इस अध्याय में अध्यात्मवाद क। विवेचन किया है । अब हम दशंत शास्त्र बे 
इन दो प्रमुख वादों के पारस्परिक सम्बन्ध को सक्षेप में निर्दिष्ट करेंगे, जिससे पाठको 
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को इनकी समानताओं तथा असमानताओं का समुचित ज्ञान हो सके । हमारा विश्वा- 
स है कि इस तुलना से पाठकों के समक्ष इन दोनो वादो के दृष्टिकोण और भी अधिक 
स्पष्ट प्रकाश मे आ जायेगे । किन्तु यहाँ यह कह देना आवश्यक होगा कि इस तुलना 
में जिन बातों की चर्चा की जायेगी वे सब सभी वर्गों के अध्यात्मवादी तथा बस्तुस्वा- 
तन्त्यवादी दाशंनिकों ने स्वीकार की हो ऐसा कदापि नही है, कुछ दाशेनिकों ने 
किन्‍्हीं बातो का प्रतिपादन किया है तो दूसरे दाशशनिको ने दूसरी बातों का , हम 
यहाँ लगभग सभी प्रमुख विषयो पर विचार करेंगे । 


() अध्यात्मबाद कहता है कि ससार की बाह्य वस्तुओ का अस्तित्व 
हमारे ज्ञान पर आश्रित है। यदि हमे उन वस्तुओं का प्रत्यक्ष न हो तो हम तर्क के 
आधार पर उनके अस्तित्व को सिद्ध नहीं कर सकते । मनस्‌ या आत्मा ही इस 
चराचर विश्व की आधारभूत सत्ता है जिसके द्वारा विश्व के समस्त पदार्थों की 
व्याख्या की जा सकती है , इस (अर्थात्‌ मनस) का अस्तित्व स्वीकार किये बिना 
हम विद्व क्री किसी भी घटना या पदार्थ के मूल स्वरूप को समझ ही नही सकते । 
अध्यात्मवाद के एकदम विपरीत बस्तुस्वातन्त्यवाद थह प्रतिपादित करता है कि 
बाह्य वस्तुओ के अस्तित्व का हमारे ज्ञान से कोई सम्बन्ध नही है, अर्थात्‌ उनका 
होना न होना हमारे ज्ञान पर आश्रित कदापि नहीं है। हमारा मनस्‌ जगत्‌ के 
पदार्थों को जाने या न जाने, मनस्‌ से सर्वथा स्वतन्त्र निश्चित रूप से उनका 
अस्तित्व है ही । उदाहरण के रूप में कुछ शताब्रिययों पूर्व एशिया तथा यूरोप के 
लोगो को एमेरिका महाद्वीप का ज्ञान नही था, तो इसका अर्थ यह नही है कि उस 
समय एमेरिका का अस्तित्व था ही नही और उसकी खोज हो जाने के पश्चात ही 
वह अस्तित्व मे आया है | वास्तविकता यह है कि एमेरिका का अस्तित्व तो पहले 
से ही था, केवल पूर्वकाल मे उसका ज्ञान नहीं था, कुछ काल के पश्चात्‌ उसका 
ज्ञान हो गया । 

(2) अध्यात्मवाद प्रतिपादित करता है कि पदार्थों मे दीखने वाले मुण 
((९७४॥४४८५) वस्तुत पदार्थ मे बिद्यमान नहीं है, हमारा मनस्‌ ही पदार्थों भे गुणों 
की कल्पना कर लेता है | इसके विरुद्ध वस्तुस्वातन्त्यवाद की मान्यता है कि गृण बाह्य 
पदार्थों मे वास्तविक रूप से विद्यमान है, वे उन पदार्थो' के ही अग हैं हमारा मनस्‌ 
स्वयं उनकी कल्पना नही करता । अध्यात्मवादियो का कथन है कि बाह्य वस्तु एँ 
क्योकि गुण-समूहो के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं और गुण हमारी मानसिक कल्पना के 
अतिरिक्त कुछ नहीं , अत. सिद्ध होता है कि बाह्य बस्तुएँ मनस्‌ पर ही आधारित हैं, 
उनका स्वतन्त्र कोई अस्तित्व नहीं । दूसरी ओर वस्तुस्वातन्त्यवादियों का मत है कि 
गुण क्योकि सत्य हैं कल्पना नही, अत. गरुणो के सघातरूपी पदार्थ भी सत्य ही हैं 
कल्पना तेही । 
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(3) कस्‍तृश्वात्तव्यवादियों का कचन है कि जब धांह बेर. 77 हमारी 
हानेन्द्रियों से संपर्क होता है तथ दे वस्तुएँ ज्ानेन्द्रियों द्वारा हमारे मनन्त में कुछ 
सवेदनायें उत्पन्न करती हैं । इत सवेदनाओ के द्वारा ही हमे बल्तुओं का प्रत्यक्ष होता 
है। अत', सिद्ध होता है कि बाह्य वस्तुओं का अस्तित्व है; क्योंकि यदि बाड्ा वस्तुओं 
का अस्तित्व ने हो तो न ही उनकी सवेदनायें उत्पन्न हो सकती हैं और न ही उनका 
प्रत्यक्ष । अध्यात्ममगादी विचारक इसका निराकरण करते हुए कहते हैं कि सवेद्भाओं 
या सवित्तियो की उत्पत्ति के लिए यह आवश्यक नहीं है कि बाह्य वस्तुओं का 
अस्तित्व हो । स्वप्नावस्था मे भी संवित्तियाँ होती है, किन्तु इससे वस्तुओं का 
अस्तित्व सिद्ध नहीं होता । 

(4) अध्यात्मवादी दाशनिको के मतानूसार वस्तुएँ जैसी प्रतोत होती हैं 
वैसी नही है, क्योकि हमे उनका केवल परोक्ष ( ॥)07000 ) ज्ञान होता है अपरोक्ष 
(4४०८५) ज्ञान नही । इसके विपरीत वस्तुस्वातन्त्यवादी दार्शनिको का कहना है कि 
वस्तुएँ जेध्वी दिखाई पडती है वे वस्तुत, बसी ही है । 

(5) अध्यात्मवाद का कहना है कि सभी लोगों को एक ही वस्तु दृष्ट नहीं 
होती । भिन्न भिन्न व्यक्ति उस वस्तु के स्थान पर भिन्न भिन्न वस्तुओं को देखते हैं, 
यह बात अवश्य है कि वे वस्तुएँ समान रूप की होती हैं। उदाहरण के रूप में जब 
एक भवन की ओर बहुत से व्यक्ति देखते हैं तब उसमे प्रत्येक व्यक्ति को उस भवन 
की केवल व्यक्तिगत धारणा का ही दर्शन होता है जिससे निष्कर्ष निकलता है कि 
प्रत्येक व्यक्ति को पृथक पृथक भवन का दर्शेन होता है एक ही भवन का नहीं । 
यहू बात अवश्य है कि इन भवनों में बहुत अधिक समानता रहती है जिससे लोगों 
को यह भ्रम होता है कि वे सब एक ही भवन को देख रहे है, यद्यपि यह वास्तविकता 
नही होती । इसके विरुद्ध वस्तुस्वातन्श्यवाद का मत है कि सभी व्यक्तियों को एक 
ही वस्तु दृष्ट होती है, भिन्न भिन्न व्यक्ति एक वस्तु के स्थात पर भिन्न भिन्न वस्तुओं 
को नही देखते । पुत समान वस्तुओं का दीखना एक ही वस्तु का दीखना कदापि नही 
कहा जा सकता । 

(6) अध्यात्मवाव आत्ममृखी प्रव्णता (28800श॥770  श७0]८872॥6 ) 
का समर्थक है। इसकी मान्यता है कि मनुष्य ही सम्पूर्ण विश्व का केन्द्र है। विश्व 
की सारी धटनाये मनुष्य को लक्षित करके ही घटित हो रही हैं मन्यथा नहीं । 
ब्रस्तुस्वासन्पयवाद इसका विरोध करता है। वह मनुष्य को इतना महत्व प्रदान नहीं 
करता । उसका कथन है कि मनुष्य को विश्व का केन्द्र मानना विश्व के समग्र रूप 
को ने सझझना है । 


' (7) लध्यात्मवादी विचारक विश्व की प्रयोजनवादी व्र्याक््या करते हैं। 
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उसका मत है कि विश्व में सभी स्तरों पर एक व्यवस्था और क्रम का दर्शन होता है । 
यह इस बात का द्योतक है कि प्रत्येक घटना एक विशेष प्रयोजन की सिद्धि के लिए 
घट्टित हो रही है । हम देखते हैं कि विकास-क्रम में प्रत्येक पहिला स्तर जाये आने 
वाले स्तर की भानों तैय्यारी होता है, अर्थात्‌ वह उस आगामी स्तर के लिए 
आवश्यक साधन होता है। जड-तत्व से वनस्पति का विकास, वनस्पति से जीव की 
उत्पत्ति ओर जीव से चेतन का आविर्भाव, ये सभी बातें इस तथ्य को प्रमाणित करती 
हैं । इसके पूर्णतया विपरीत वस्तुस्वातन्व्यवादियों की विचारधारा है। ये विश्व की 
यान्त्रिक व्याख्या के पोषक है। इनका मत है कि ससार के घटना-क्रम में कोई 
प्रयोजन या उ्ँ श्य निहित नहीं है। ससार की सारी घटनाये उसी प्रकार घटित हो 
रही हैं जैसे किसी यन्त्र की क्रियाये प्रक्रियाये । जैसे यन्त्र की क्रियाये पूर्णतया निय- 
तिल होती है बसे ही जगत्‌ का घटना-क्रम भी पूर्ण रूप से नियत्रित है , दोनों मे 
समान रूप से ही प्रयोजन का अभाव है । 


(8) अध्यात्मवाद जीवन के उच्चतर मूल्यों ( #ाष्टा।श ५४)४७४ ) की 
प्राप्ति पर बल देता है। उत्तके अनुसार मनुष्य जीवन का उह श्य निम्न मूल्यों 
( भर्थात्‌ भौतिक मूल्यों ) की प्राप्ति नहीं है, प्रत्युत उच्चतर मूल्यों ( अर्थात्‌ 
आध्यात्मिक मूल्यों ) की प्राप्ति है। जीवन के निम्न या भौतिक मूल्य है , देहिक, 
आथिक मूल्य आदि, भौर अध्यात्निक मूल्य है. सत्यम्‌, शिवम्‌ तथा सुन्दरम्‌ । 
अस्तु, वह ( अध्यात्मवाद ) सत्य, शिव और सुन्दर को ही जीवन की सर्वश्रेष्ठ 
उपलब्धियाँ प्रतिपादित करता है। इसके एकदम विपरीत वस्तुस्वतन्वध्मवाद, 
भौतिकवाद के सदृश, केबल भौतिक मूल्यों की प्राप्ति ही मनुष्य जीवन का लक्ष्य 
मानता है। उसके अनुसार मनुष्य जीवन की सफलता देहिक, आर्थिक अथवा 
सामाजिक मूल्यो की प्राप्ति मे ही निहित है, यही जीवन का अन्तिम लक्ष्य है और 
इसी मे जीवन की इति श्री है । 

*कपसंहार 

अध्यात्मवाद और बस्तुस्वातन्त्यबाद के पारस्परिक सम्बन्ध का जो विवेचन 
ऊपर किया गया है उससे स्पष्ट होता है कि इन दोनों बादों मे जगत्‌ और जीवन के 
विभिन्न पक्षों के विषय में बहुत अधिक विरोध है । यद्यपि भिन्न भिन्न दृष्टिकोजों से 
ढोनों का अपना अपना महत्व है, दोनों के अपने अपने दोष और गुण है , तथापि 
यदि सर्वागीन दृष्टि से बिचार किया जाय तो हमारा बिनम्न मत है कि अध्यात्मवाद 
बस्तुस्वातन्त्यवाद से अधिक उच्च भूमि पर प्रतिष्ठित है। विचारों की परिपक्वता, 
तक तथा युक्तियों की गरिमा और दाशंतिक दृष्टिकोण की व्यापकता की दृड्ट से 
पहिला दूसरे से अधिक श्रेष्ठ है। चिन्तन की उच्चला के साथ साथ अध्यात्मवाद की 
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सबसे बड़ी विशेषता यह है कि - यहूं मात्द जीवन के उच्चतर, शह्सो की प्राप्ति पर 
बहुंत बल देता है। ससार के असख्य दुखों से घिरे हुए मानव को यह एक आशा 
की किरण प्रदान करता है और जीवन के वास्तविक उत्कर्ष की ओर अग्रंसर होने में 
उसका मार्ग-दर्शन करता है। यह मनृष्य मे एक अविचल विश्वास उत्पन्न करता है 
कि वह जीवन के निम्न आदर्शों के त्याग और उच्च आदणशों की प्राप्ति में पूर्ण 
सक्षम है । 


॥60 
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प्रत्ययवाद के विभिन्न प्रकारों का सक्षिप्त एवं समीक्षात्मक वर्णन कीजिए । 
(0ए6 & छातवर्श 890. ठप 8&९८००एाप ०ी ॥6 0ग्रीशि89 #705 ए 
उतदबा8॥7, 

बर्वले द्वारा प्रतिपादित आत्मगत प्रत्ययवाद की विवेचना कीजिए । 

एडकाव॥6४ 00५ ॥6 $79]007ए९ [0698]9॥ ० 807770॥०५ 
आत्मगत प्रत्ययवाद क्या है ? उसका वस्तुगत प्रत्ययवाद से अन्तर बतलाइये । 
ज़कबा 75 इ$फ्ऑरव्लाएड वततव्वाहा ?. एाह78णचंी ॥ 707 00०00ए८ 
]064]8॥7 

निरपेक्ष विज्ञानवाद से आप क्‍या समझते है ” वह आत्मगत विज्ञानवाद से किस 
प्रकार भिन्न है ? 

ऋशद्वा 30 70४ एावटा४870 0५9 895076 06व450॥ ? $#09५ 0५७४ 
ग38 तािषशिका। ॥"०ा 5प्र)।०८ाए८ 0९25॥0 

हीगेल के प्रत्ययवादी सिद्धान्त का विशद्‌ वर्णन कीजिए । 

[800४४ 00४ 6 [0९890 वृष्चह09 ० पलच्हढ। 

अध्यात्मवाद और बस्तुस्वातन्त्यवाद के मौलिक सिद्धान्तो की तुलना कीजिये । 
(०0ाएथ५5 (6 9450 $8॥0-:90ण॥5 एी ३664॥8॥ 370 २९३७] 


दशमर्र अध्याय 


आत्मा या मनस्‌ 
( इसकी 65 चित्त ) 


दाशनिको मे आत्मा के स्वरूप और उसके अस्तित्व के विषय में पर्याप्त 
मत-मभेद देखने मे आता है । कुछ दाशंनिको ने यदि इसे 'द्रव्य' (8प0$787०७) के 
रूप मे समझा है तो दूसरो ने यह कहा है कि आत्मा विभिन्न सर्वेदनाओ या विचारों 
के समूह के अतिरिक्त कुछ मही है, और कुछ अन्य विचारको ने यह मत भी प्रकट 
किया है कि आत्मा अनेक मानसिक अवस्थाओं से परे उनकी स्थायी पृष्ठभूमि एवं 
आधार है। आत्मा सम्बन्धी इन अनेक विचार-धाराओं मे हम यहाँ केवल तीन दार्श- 
निको, डैकाटटें, हा,म और काण्ट के सिद्धान्तों की विवेचना करेंगे, जिनका आधुनिक 
पाश्चात्य दर्शन मे विशेष महत्व है । 

इस स्थान पर एक बात का स्पष्टीकरण अत्यन्त आवश्यक प्रतीत होता है, 
वह यह कि जहाँ भारतीय दर्शन में सर्वद्ष आत्मा” और मनस्‌ को पृथक पृथक 
साना गया है वहाँ पाश्चात्य दर्शन में इन दोनो को एक ही समझा थया है। 
भारतीय दर्शन मनस्‌ को सामान्यतया एक अन्त -इन्द्रिय ([प्राटा9| 0788॥) के 
रूप में प्रतिपादित करता है और कहता है कि इस अन्त:-इन्द्रिय के द्वारा आत्मा 
सुख दुःख का उपभोग करता है। इससे सर्वथा भिन्न, पाश्चात्य दर्शन की यह मान्यता 
है कि जो मनस है यही आत्मा है, वह इन दोनो शब्दो (“मसस्‌' और आत्मा”) को 
सदा ही पर्य्यायवाची अर्थों मे प्रयोग करता है । 


डेकार्ट का सत 
( ११०७ ० 0882८9763 ) 
पाश्चात्य दशंत के जनक रैने डैकार्ट ने आधुनिक युग मे प्लेटो तथा अरस्तू 
के आत्म-द्रव्य सिद्धान्त को पुनर्जीवित किया है। उन्हों (डकार) ने आत्मा को एक 
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आध्यात्मिक द्रव्य (89॥ध8 5प्रक8/ध॥॥८८) के रूप में माना है और यह कहा 
है कि इसका स्वाभाविक गुण (७४७०॥३४) ४६709:6) चिन्तन अथवा चेतना है । 
उनके अनुसार आत्मा या मनस्‌ कभी चेतना के बिना नहीं रह सकता और न ही 
चेतना कभी आत्मा या मनस्‌ के बिता रह सकती है। परन्तु इससे हमे उनके 
सिद्धान्त में चेतना को आत्मा का स्वरूप नहीं समझ लेना चाहिए । चेतना (जैसा 
कि ऊपर बताया गया है ) आत्मा का स्वाभाविक गण अवश्य है किन्तु उसका 
स्वरूप नहीं । 


]. डेकाट का द्वितत्ववाद 


डकाटें द्वितत्ववाद के महान्‌ प्रतिपादकों की श्रेणी में हैं। वह पुद्गल 
तथा मनस्‌ अथवा आत्मा को इस विश्व की दो आधारभूत सत्ताये मानते है। 
उनके अनुसार यही दो सत्ताये विश्व के मूल द्रव्य ((9॥098॥76॥9 $00६97088 ) 
है जिनसे सम्पूर्ण सृष्टि उत्पन्न हुई है। परन्तु इनके गुण एक दूसरे से सर्वथा विप- 
रीत है | पुद्गल प्रसारित, निर्जीव, विभाज्य तथा अचेतन है, और मनस्‌ अप्रसारित, 
क्रियाशील, अविभाज्य तथा चेतन है । पुद्गल का कार्य यात्रिक नियमो के अधीन 
चलता है, परन्तु मनस्‌ के कार्य सप्रयोजन होते है | इस प्रकार हम देखते हैं कि 
डैकार्ट के द्वितत्ववाद के अन्तगंत ही उनका आत्मा का सिद्धान्त भी निहित है । 


2 आत्मा के अस्तित्व का प्रमाण 


डेकार्ट अपने दर्शन का प्रारम्भ सन्देह से करते है। वह ससार की सभी 
बस्तुओ, मान्यताओं एबं सिद्धान्तो को सन्देह की दृष्टि से अवलोकन करते है, और उस 
समय तक किसी को सत्य स्वीकार नही करते जब तक कि वह ठोस बौद्धिक प्रभाणों पर 
आधारित न हो । उनकी इस व्यापक सन्देह-प्रक्रिया रूपी खोज में उन्हे सर्व प्रथम 
इस सत्य के दर्शन होते है कि सन्देह का अस्तित्व अवश्य है' । सन्देह एक प्रकार की 
लिस्तन की प्रक्रिया है । अस्तु जब सन्देह का अस्तित्व है, तो चिन्तन का अस्तित्व भी 
अवध्य है । और यदि सन्देह अथवा चिन्तन का अस्तत्व है, तो सन्देह अथवा चिन्तन 
करने वाले का भी अस्तित्व है । इस सन्देहकर्ता या चिन्तनकर्ता का अस्तित्व स्वय सन्देह 
क्रिया से ही सिद्ध हो जाता है , और चिन्तनकर्ता मनस्‌ या आत्मा का ही तो दूसरा 
नाम है । अस्तु, डेकार्ट निश्चित करते है कि हम विश्व की अन्य सभी वस्तुओ मे 
सन्देह कर सकते हैं परन्त आत्मा के बियय मे सन्देह नहीं कर सकते, क्योकि सन्देह 
स्वयं आत्मा (या सन्देह-कर्ता) के अस्तित्व को प्रमाणित करता है । उनकी प्रसिद्ध 
उक्ति है “(०६० शष्ट० 8०7 (“बिन्तये अतोःस्मि”) अर्थात्‌ “मै विचार 
करता हूँ (या सन्देह करता हूं), अत. मैं हु” । 


आता के! समंते ' 3 


ख् 


ईस स्थान पर हमें ग्रह स्मरण रखता होगा कि ढेकाट की पह /उक्ति "मैं 
जिचार करता हूँ क्षतः मैं हूँ” कोई निम्नलिखित प्रकार का न्याव-वाक्स (89॥0- 
क्षण) नहीं है . "सब विचार करने वाले प्राणियों का अस्तित्व है ; मैं, एक विधर 
करने बाला प्ररणी हूं ; अंत. मेरा अस्तित्व है” । इस प्रकार के त्याय-वाजय हें 
आत्माश्रथ. (?८६॥0 फ॒ृतालंज़ां) का दोष है, क्योंकि यहाँ साध्य-अधारबागय 
(॥ण शिक्ाां$०) की सत्यता में ही निष्कर्ष की सत्यता निहित है । वास्तविकता 
यह है कि “मै विचार करता हू, ”' यह एक विश्लेषणात्मक तकं-वाक्‍्य (अकैपन्ना॥- 
धं८ब! 9707०#ं४०॥) है । इस वाक्य में डेकाट का अभिप्राय यह है कि हमारीं 
विचार प्रक्रिया मे ही हमारे आत्मा का अस्तित्व निहित है । क्योंकि विचार-प्रक्रिया 
या चेतना ही आत्मा का सार-तत्व है और आत्मा चेतना विहीन कभी नहीं होता, 
अत” विचार प्रक्रिया से आत्मा के अस्तित्व क/ सहज-ज्ञान (7४॥007) हो जाता 
है । इस सन्दर्भ मे वीदश (शक्ाणा) ठीक ही कहते हैं कि “]॥6 768॥॥५ ० 
6 '' ण. '%ऋ४० ए 685047068 5 ॥796ए9७780!५ ०0०7४ ७०७ ७व॥४॥ (8 
बिए 06 ठलीया8& 82 ० ००॥80८०४४7०55.” (अर्थात्‌ “हकार्टे के 'मै' अथवा 
'अह' की सस्ता चेतना की निश्चित क्रिया के तथ्य के साथ अपूथक रूप से 
सम्बद्ध है । 
3 आत्मा का स्वरूप 

आत्मा के अस्तित्व को सिद्ध करने के पश्चात डैकार्ट उसके स्वरूप का निर्णय 
करने के लिए आगे बढते है। उनका कथन है कि आत्मा का क्‍या स्वरूप है इसका 
सकेत आत्मा के अस्तित्व के प्रमाण में ही अन्तनिहित है । आत्म। की सत्ता चेतना 
की क्रिया के साथ अनिवार्य रूप से सम्बद्ध (7०।8(०0) होने के कारण यह स्पष्ट 
ही है कि आत्मा का मौलिक ग्रुण (जैसा कि ऊपर इंगित किया गया है ) चेतना 
है । आत्मा के स्वरूप के विषय से बह आगे बताते है कि यह एक ऐसा द्रग्य है जो 
अप्रसारित, अभौतिक (02-0॥95८8)), अविभाज्य, सक्रिय, सरल ($)99८) 
शाश्वत तथा स्वतन्त्र है। यह यात्रिक नियमों के अधीन नही है , इसके कार्य सोहेश्य 
(7०७१००४९८) होते है। यह देश और काल से भी परे है । जानना, भावन। होना 
तथा इच्छा या सकल्प करना इसकी मौलिक क्रियायें हैं । 
$, आत्मा का आधार 

. आत्मा का क्या आधार है? इस प्रश्न का उत्तर देते हुए डैकार्ट कहते हैं 

कि यद्यपि आत्मा अप्रसारित, अभौतिक, सरल एवं स्वतन्त्र है, तथापि उसंका एक 
मुख्य आधार है, जो पीनियल ग्रन्थ (॥7०%] 8900) के नाम से जाना ज।ता 
है। इस प्रसंग में उनके अपने शब्द ये हैं; "व्‌ प्र& तीद्ा 007एश२७ ॥268 
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ता (6 800 पैक 5 फगालएश 8८४६ गा॥ शीट 08 हां४76 ध्यॉसि 
हरॉ५874 6 गरंतताँह ती पीर छा), #िणा। जीष्याल्दट # ए88ंच(९5 07 
फाएएडी 2] वाह उद्याक्षणतेश ० 6 0009." (अर्थात्‌ “तब हमें मह सभझना 
जाहिए कि आत्मा का मुख्य आधार वह छोटी ग्रन्थि है जो मस्तिष्क के मध्य में 
विश्वमान है, जहाँ से वह सम्पूर्ण शेष शरीर मे (प्रकाशित ) होती है” ।) । बात्मा का 
आधार पीनियल ग्न्थि से बताकर डैकार्टे ने मनस्‌ और शरीर के पारस्परिक सम्बन्ध 
की चिरकालोन समस्या का भी समाधान करने का प्रयास किया है। उनका कथन 
है कि यद्यपि मसस्‌ और शरीर स्वभाव मे एक दूसरे से सर्वथा विपरीत हैं; तथापि 
पीनियल प्रन्थि के द्वारा दोनों में परस्पर क्रियाये प्रतिक्रियायें हुआ करती हैं । 
पीनियल ग्रन्थि में यदि मनस्‌ या आत्मा का आधार न होता, तो एकदम विपरीत 
स्वभाव वाले दो द्रव्यो, मसस्‌ और शरीर, मे परस्पर सम्बन्ध होता कदापि सम्भव 
नहीं था । 

समालोचना 

(!) जब हम डैकार्टे के आत्मा के सिद्धान्त का गम्भीरतापू्वंक अवलोकन करते 
है, तो हम यह तुरन्त स्वीकार कर लेते है कि जो प्रमाण उन्होंने आत्मा के अस्तित्व 
के विषय में दिया. है वह वस्तुत अकाटय है | आचार्य शकर और काण्ट जैसे महान्‌ 
दाशंनिको ने भी प्रायः इसी प्रकार आत्म-सिद्धि की है। परन्तु आत्मा के स्वरूप के 
विपय मे डैकार्टे ने जो तर्क॑ दिया है बह दोषयुक्त है। “मैं विचार करता हूँ- इससे 
यह ॒निष्कष॑ तो अवश्य निकलता है कि 'मैं हुँ', परन्तु इससे यह निष्कर्ष कदापि 
नही निकाला जा सकता (जैसा कि डंकार्ट ने प्रयत्न किया है ) कि * मै द्रव्य हूँ । 
वास्तविकता यह ॒है कि डैकार्टे ने आत्मा को द्रव्य बताकर भारी भूल की है क्योकि 
ऐसा मानने मे उनके पास कोई ठोस तर्क ही नही है । 

(2) अनुभववादी दाशंनिक डेबिड हयूम ने भी डेंकार्टे के आत्म-द्रव्य 
सिद्धान्त ($00४]--४५७४:8॥08 (0८079) की कड़ी आलोचना की है | ह यूम का 
कथन है कि जब हम अस्तद्दंशंन द्वारा आत्मनिरीक्षण करने का प्रयत्न करते है तो 
हमे केवल किसी विचार भाव, या सकल्‍प विशेष की अनुभूति होती है। इसके 
अतिरिक्त हमे किसी भी ऐसे द्रव्य की अनुभूति नहीं होती जिसे आत्मा की सन्ना दी 
जाती है। उनके अनुसार, अनुभव से किसी भी अभौतिक, अविभाज्य तथा शारवत 
आत्म-द्रव्य का अस्तित्व सिद्ध ही नही होता, अत ऐसे तत्व मे विश्वास रखना पूर्णतया 
असगत है । 

(3) आत्म-द्वव्य के सिद्धान्त फे विषय में जमंन दाशंनिक काण्ट को 
बड़ी महत्वपूर्ण आलोचना है। काण्ट कहते हैं कि आत्मा सेव ज्ञाता के रूप 
में विद्यमान रहता है, यहु शेय कभी सही हो सकता, क्योंकि ऐसा होने 


आशय! यो मक्तें ० 


प्रं/ अध्य पदार्थों कौ भाँति यह मी एक शेंच पदार्थ हो जायेगा, भौर जो शेंय' हैं अहु 
ज्ञाता ( जअर्भाद वास्तविक आत्मा ) कभी मही हों सकता। आत्सा को' अष्य 
मानने में सबसे बड़ी कछ्ठिनाई यहीं है कि इस सिद्धांत मे आत्मा को अन्य पंदांकों के 
सदृश एक पदार्थ सान लेते हैं। परन्तु जो श्ञान का विषय है ' अर्थात्‌ श्ेय है यह 
झाता कैसे हो सकता है ? अत: आत्मा को अन्य पदार्थों के समान एक पदार्थ भांवनों 
(अर्थात्‌ द्रव्य मानना) कदापि उपयुक्त नहीं हैं । 


(4) हमने ऊपर बताया है कि डैकार्ट आत्मा या सनस क्ते जड़-सत्व से सर्वथा 
भिन्न एवं विपरीत स्वभाव वाला मानते हैं। इसके फलस्वरूप उनके सम्मुख आत्मा 
और शरीर के पारस्परिक सम्बन्ध की वहीं पुरातन समस्या उठ खड़ी होती है जो 
उनके सभी पूर्ववर्ती 6 तवादी दाश्निकों के लिए एक सरदर्द बनी रही थी । अन्य 
दैतवादियो के सदुश उनके पास भी इस समस्या का कोई उचित समाधान नहीं है। 
यदि आत्मा और शरीर (जो जड-तत्व का अश है) स्वभाव में एक दूसरे के पूर्णतया 
विपरीत है तो इनमे परस्पर क्रिया और प्रतिक्रिया का होना कदापि सम्भव नही है, 
जिसका हम लोगो को नित्य निरन्तर अनुभव हुआ करता है। 


(5) डेकार्ट का यह सिद्धान्त कि आत्मा का मुख्य आधार पीनियल ग्रन्थि 
है जो मस्तिष्क के भध्य मे स्थित है उनके बताये हुए आत्मा के गुणों से मेल 
नहीं खाता । एक ओर वह आत्मा को अभौतिक, अप्रसारित एवं स्वतन्त्र मानते है 
और दूसरी ओर पीनियल ग्रन्थि उसका आवास बताते हैं। यह समझ में नहीं आता 
कि अभीतिक, अप्रसारित एवं स्व॒तन्त्र आत्मा किस प्रकार पीनियल ग्रथि मे स्थित 
रह सकता है। अपने सिद्धान्त के इस (5।7-007780707709) को एक स्थान पर 
डेकार्ट स्वय अनुभव करते है जौर कहते है ,. “76 500॥ 8 ॥ल्याए उणए८ते 
40 ४6 जञा06 9०१9५, शत ए४ एथ॥70, छा0एथ]ए इुथ्यबधाए़, $8ए पीना 
7... ७५४88 ॥॥ 899 0॥6 0एी ॥[85 78768 [0 6 ७५एपद४यए७ जी ज्याश्३, 
छक60205९ 7६ 45 0०॥6 76 ॥7. ६॥86 इद76  ग्राध्ावहर 0॥श॥806,7* (अर्थात्‌ 
“आत्मा वस्तुत सम्पूर्ण शरीर से सयुक्त है और हम 'निश्चित रूप से यह नहीं कह 
सकते कि यह अन्य भागो को छोडकर किसी एक ही भाग में विद्यमान रहती है, क्योंकि 
यह एक है और उसी प्रकार अविभाज्य भी” |) । 


हा म का मत 
( जार णाँ मण्ा6 ) 
हम शानमीमांसा सम्बन्धी एक आभामी अध्योथ में देखेंगे कि ब्रिटिश 
अयुभवतादी परुक्‍्पद़ा सें हम ते अनुभगवाद को उसकी चरण सीना पर 
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दिया था । वह विशुद्ध अनुमववादी थे और किसी भी ऐसी वस्तु के अस्तित्व को 
भावने को प्रस्तुत नहीं थे जिसका इन्द्रियानुभव न हो सके। उनका संत है कि 
इन्हियों के प्रश्यक्ष से परे अमूर्त तत्वों के अस्तित्व में आस्था रखना हमारे अम्ध 
विश्वास का परित्ायक है। आत्मा के अस्तित्व के ब्रिषय मे भी वह यही घोषित 
करते हैं कि उसका क्योकि हमे अनुभव नहीं होता, अत उसके अस्त्त्व का प्रतिप।दन 
करने का हमारा कोई अधिकार नहीं है । 


. अकंले पर प्रक्षपास का आरोप 


हाम के पूर्ववर्तो आइरिश दार्शनिक बर्कले ने अनभववाद के आधार पर 
जड़-द्रव्य या जडत त्व के अस्तित्व का खण्डन किया था। उनका इस सम्बन्ध मे यह 
तर्क था कि सामान्य लोगो की यह धारणा रहती है कि इन्द्रियों के द्वारा हम बाह्य 
वस्तुओं के जो गुग देखते है उनका कोई न कोई आधार अवश्य होना चाहिए । इस 
आधार का वे लोग द्रव्य नाम दे देते है, यद्यपि उन्हे इसका कोई इन्द्रियानुभव नही 
होता । इसी सामान्य घारणा के आधार पर लॉक ने बाह्य जड वस्तुओ के अस्तित्व 
का प्रतिपांदन किया था । बरकले ने जनसामान्य एवं लांक के इस विचार का खण्डन 
किया। उन्होने कहा कि हमे केवल प्राथमिक एव गौण गुणो का प्रत्यक्ष होता है, उनके 
किसी आधार का अनुभव ही नहीं होता , अत इस आधार (अर्थात्‌ जड-तत्व) 
का अस्तित्व मानना यृक्तिसगत नही है। डेविड ह्वाम ने बकंले के इस विचार का 
पूर्ण समर्थन किय। , परन्तु साथ ही साथ उन्होने बरककले पर पक्षपात का आरोप 
लगाया । उन्होने कहा कि जिस प्रकार हमे गुणो के आधार-स्वरूप किसी जड़द्रव्य का 
अनुभव नही होता, उसी प्रकार हमे अपने अन्दर आत्म-द्रव्य का भी कोई अनुभव 
नहीं होता । अत बकेले का अनुभव के आधार पर जड़-द्रव्य के अस्तित्व को न 
मानता और उसी अनुभव के आधार पर आत्म-द्रव्य को मानना उनके भारी पक्षपात 
एवं अन्धविश्वास का परिचायक है । 


2. अनुमव के आधार पर आत्म-तत्व के अस्तित्व का खण्डन 


यद्यपि बर्कले अनुभववादी थे तो भी उन्होने आत्मा के अस्तित्व का प्रतिपादन 
किया है , क्योकि उनका मत है कि हमे आत्मा की प्रत्यक्षानुभूति होती है । हा मे 
बक॑ले के इस मत का निराकरण करते हुए कहते है , “कुछ दार्शनिक ऐसे हैं जो यह 
कल्पना करते है कि हमे अपने आत्म-तत्व की प्रतिक्षण अनुभूति होती रहती है । 
वे दाशंनिक आत्मा की पूर्ण सरलता (8तफुऑंटंछ) तथा कूटस्थता ([0धधा9) 
में विश्वास रखते है। जल जहाँ तक मेरा सम्बन्ध है, जब में आत्मा को 
देखने के लिए अपने अन्दर अवेश करता हूँ (अर्थात्‌ अपनी मनोवृत्तियों का निरीक्षण 
करता हूँ) शत मैं किसी न किसी विशेष सवेदत या विज्ञान से टकरा कर रहु जाता 


जररका था सम ह्हा 


|] 


हूं, चाहें कह संवेदन उच्जता का हो या शीत का, अकाश का ही या छा का धेस 
का हो था चुणा का, दुख का हो था सुख का, या किसी और प्रकार का। जितो 
किसी 'संवेदत या विज्ञान के मैं कभी भी स्वबें को नहीं पकड्ठ पाता और मे हीं 
संवेदत या विज्ञान के अतिरिक्त मुशे किसी अन्य वस्तु की अनुभूति होती है | जब ये 
अनुभूतियाँ मुझमें नहीं रहती, जैसे गाढ़॒ निद्रा में, तव मुझे अपने आत्मा का कोई 
अनुभव नहीं होता और उस समय वस्तुतः यह कहा जा सकता है कि मेरा अस्तित्व 
है ही नहीं । यदि मृत्यु मेरी इन अनुभूतियों को सदा के लिए मिटा दे, तो' सुझे पूर्ण 
असत्‌ (700-०7#9) बनाने के लिए और किसी बात की आवश्यकता न होगी ।"* 
वह (हा,म ) पुन' घोषित करते हैं “यदि किसी अन्य व्यक्ति को गम्भीर और 
निः्पक्ष रूप से विंचार करने पर भी अपने आत्मा का उससे भिन्न अनुभव होता है 
तो मैं स्वीकार करता ह्‌ कि मैं उससे तक॑ नहीं कर सकता । अपने जिषय में मे 
मिश्चित रूप से कह सकता हैं कि मुझमे कोई आत्म-तत्व नहीं है। आत्मा का 
अस्तित्व मानने वाले कुछ दाश्शनिको को छोड़लर और सब लोगों के लिए मैं यह 
कहने का साहस कर सकता हूं कि वे लोग उन विभिन्न सतेदनों के पु्ज के अत्तिरिक्त 
कुछ नही हैं जो अकल्पनीय बेग से एक दूसरे के पीछे आले रहते हैं और जिनके 
परिषतंन की धारा निरन्तर प्रवाहित रहती है” । 


3. विभिन्न संवेदनाओं का पुञ्ज ही आत्मा है 


इस प्रकार हम देखते हैं कि, हा, म के अनुसार, आत्मा को सरल एब कूटस्थ 
तत्ब के रूप में प्रमाणित नही किया जा सकता | आत्मा एक नहीं वरन विभिन्न 
सानसिक क्रियाओ का एक समूह मात्र है: वह क्षणिक सवेदनाओ या बिज्ञानों के 
प्रवाह के अतिरिक्त अन्य कुछ नही है। इस बिषय में उन के अपने शब्द है -- 
“जाता चर 08 8 रात 78 तंग ऐप 8 ॥९8ए छा. ०00]0007 ० 
परधिल्या एथए200075$ प्र00 408०78ाष एज प्टाधडां)ओ। 7९(8075, 
अप99०5९१, ॥0 पडा) [8507, 40 96 ९700्र८९ ब्रा & ए४४० आगफ्ालाए 
270 उतथा(9. (अर्थात्‌ “जिसे हम 'मनस्‌' कहते हैं वह विभिन्न प्रत्यक्षों की 
राशि या समुह के अतिरिक्त कुछ नही है, जो कतिपय सम्बन्धों के द्वारा एक साथ 
सयुक्त कर दिए गए है और जो, यद्यपि क्लरामक रूप से, पूर्ण सरखता एुव तदात्मता 
से सम्पन्न माने लिए गए है | )। ( 7८8॥8586 ए पप्तावढ्व विश 09 
७2 शत ॥्रणग८.”) । दूसरे स्थान पर इसी पुस्तक मे बह (छा म) कहते है; “४6४ 


घन+ 








4, गाइां5४ 0 भणाज्षा अरिं8/070, 3005 [. 
2. “वराइब्व(52४ ए सिंपपाक्य रेस&072,' 800४ ३. 
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बा ॥रणछाह 900 8 >चएा३९ 0 ०ण€एंकक ्ठ॑ क्ीटि6 ता ७27089/905, 
जहर 5प००७४१ ९8०) जल जांपि ॥0076॑ं प्रश्र0॥8 7894॥9, 790 द्ञा्द [8 
2 एलएल पर विफा क्षात॑ पराएएटएढा। ”.( अर्यात्‌ “मनुष्य विभिन्न प्रस्यक्षो को 
गठरी या समूह के अतिरिक्त कुछ नही हैं, जो अचिन्त्य द्रतगति से एक के अनन्तर 
एक आते जाते हैं और जो सतत प्रवाह एवं गति की स्थिति मे रहते हैं ।”) $ 

डेविड हा म के सम्मुख यहाँ एक प्रश्न उपस्थित होता है - भिन्न भिन्न 
सवेदनों या विज्ञानो को एक साथ बांधने का कार्य कौन करता है ” उत्तर में बह 
कहते हैं कि साहचर्ग्य के नियमों (.8४5$ ० 8550८७०7) के द्वारा यह कार्य 
किया जाता है। दूसरा प्रश्न उनके सामने यह आता है कि विभिन्न सवित्तियों का 
ज्ञाता कौन है ” उत्तर मे वह कहते है कि सवित्ति या विज्ञान की किसी अन्य 
अनुभवकर्त्ता की आवश्यकता ही नही है, वह स्वय ही अपना अनुभव करता है। साथ 
ही एक और महत्वपूर्ण प्रश्न पर डेविड ह्य म को विचार करना होता है. जब आत्मा 
परिवर्तनशील सब्ित्तियो का पुणष्ज्ज मात्र है तो हमे उसकी एकता का श्रम क्यो होता 
है ” इसके उत्तर मे बह कहते है कि किसी प्रकार के तीव्र और अनवच्छिन्न प्रवाह मे 
एकता एवं नित्यता का श्रम स्वाभाविक है। इस तथ्य को नदी या सिनेमा के चित्रपट 
के उदाहरणो से भली प्रकार समझा जा सकता है । जिसे हम नदी करते है वह केवल 
भिन्न-भिन्न जल कणों का समूह मात्र है जो अत्यन्त तीत्र गति के साथ अनवच्छिन्न 
रूप से प्रवाहित हो रहे हैं और हममे नदी की एकता एवं नित्यता का भ्रम उत्पन्न 
कर देते हैं। वास्तविकता यह है कि एक नदी किन्ही भो दो क्षणो मे ठीक एक ही 
नदी नहीं होती, क्योकि उसके जलकण तो प्रतिक्षण परिबतित (अर्थात्‌ प्रवाहित) 
होते रहते है। इसी कारण तो यूनानी दार्शनिक हिराकलीट्स (शाव०ा।घ३) 
ने कहा था, “0२० णाह टढा 869 70 (0 वाश्टा ध्य6 ” ( अर्थात्‌ “कोई 
भी व्यक्ति एक ही नदी में दो बार पग नहीं रख सकता”) । इसी प्रकार सिनेमा के 
चित्रपट पर जब हमे एक स्थाई पात्र का आभास होता है तो वह केवल एक ही 
पात्रके अनेक समान (87॥8) चित्रों का समूह मात्र होता है। ये समान चित्र 
बडे वेग तथा अटूट अनुक्रम के साथ हमारे सम्मुख प्रस्तुत किए जाते है और हममे 
एक स्थाई पात्र का भ्रम उत्पन्न कर देते हैं । 
4. हा म के आत्मा के सिद्धांत से कुछ अन्य आत्मा सम्बन्धी सिद्धान्तों 

की तुरूमा 

डेविड हवा म॒ के आत्मा के सिद्धान्त से बौद्धों के आत्मा के सिद्धान्त का बहुत 
अधिक सादश्य है। हा म के समान बौद्ध दार्शनिको ने भी आत्मा को क्षण-क्षण 
परिवर्तित होने वाली विश्वप्तियो का समूह मात्र माना है। वे मी आत्मा को सरल, 
कूटरथ एज एकरस सत्ता के रूप मे स्वीकार नहीं करते । आधुनिक पश्चिमी दर्सन 
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में जें० एस० मिल तथा विलियम जेस्स के आत्मा सम्बन्धी सिद्धान्त पर्वाप्त सात 
में हू शूम के सिद्धान्स के निकट आते हैं, परन्तु यह शासव्य है कि कुछ अंजों में उनका 
हू यूम से मतभेद भी है। मिल का कथन है कि आत्मा संवित्तियों तथा आऑप्तरिक 
भाषों. (0ल्‍78 व्षया28४) के अतिरिक्त कुछ नहीं हैं। भ्हे। मानसिक 
अवस्थाओ का क्रम (छटा।6 ० शाध्फा ४80८8) मात्र है जिसकी एक 
मानसिक अवस्था दूसरों मानसिक अवस्था की ज्ञाता है। विलियम जेम्स 
कहते हैं कि आत्मा या मनस 'बेतना का अवाह' (8७8 0 ०0800 प६08% ) 
है। इससे उनका अर्थ यह है कि आत्मा जो चेतना रूप है विविकत (68॥0/) एवं 
असम्बद्ध मानसिक अवस्थाओं का क्रम होने के स्थान पर एक अविच्छिल्न प्रवाह है, यह 
पृथक्‌ इकाइयो में विभक्त नही होता जैसे कि ह यूम के आत्मा के प्रत्यय (००॥०८७५) 
से प्रकट होता है । हू यूम सवित्तियों तथा विज्ञानो को (जैस। कि हमने ऊपर बताया 
है ) विविक्त तथा असम्बद्ध मानते है जो साहचर्थ्य के नियमों के अनुसार एक दूसरे 
से सम्बद्ध हो जाते है। परन्तु, जेम्स के मतानुसार ये (विभिन्न सवित्तियाँ तथा 
विज्ञान ) एक दूसरे में प्रवाहमान होकर एक अजस्र, चेतना का प्रद्वाह ' बनाते है । 
पुन , जेम्स का कथन है कि हमारे आने जाने वाले 'विचार' ही “'विचारक हैं । 
#पूझर6 48४78 दि0एड्टा। 8$ [6 0गाए ाश, (फ्तबा। /870588 ) । 
इन विचारों के अतिरिक्त कोई दूसरा विचारक हैं ही नही । 

आलोचना 

(!) डैविड हयूम के सिद्धान्त का सबसे बड़ा दोष यह है कि वह अमूर्स अनु- 
भूतियों का मूर्तिकरण कर देते है । वह विचारों और अनुभतियो के स्वतत्र अस्तित्व 
की कल्पना करते है । परन्तु वास्तविकता यह है कि प्रत्येक सवित्ति या मानसिक 
क्रिया किसी न किसी आत्मा या मनस्‌ की सबित्ति या क्रिया अवश्य होती है , आत्मा 
या मनस से पृथक्‌ उसका अस्तित्व ही सम्भन्न नहीं है। एक ऐसी अनुभूति जो न 
आपकी हो, न मेरी हो और न किसी और की हो कोरी कल्पना ही है जिसका 
वास्तविकता से कोई सम्बन्ध नहीं । जेम्स का भी यह मत कि विजार ही स्वयं विचा- 
रक है सवंधा असमीचीन है क्योकि यह हमारे अनुभव के एकदम विरुद्ध है। 

(2) हयूम के सिद्धात्त मे आत्म-चेतना ($2-००780८0प४॥858 ) के तथ्य 
की व्याक्या भी नहीं की जा सकती, जो हमारे आत्मा या मनस्‌ का मौलिक गुण है । 
उनके मतानुस्तार आत्मा पृथक पृथक संविततियों का समुदाय अथवा जम है जिसमे 
सवित्तियाँ जागे और पीछे रहती हैँ | ऐसी स्थिति में एक सवित्ति को दूसरी सवित्त 
का ज्ञान कैसे हो सकता है, क्योंकि अगली सवित्ति के उदय होने से पूर्व ही पहली 
सृवित्ति लूप्त हो जाती है । पुन संवित्तियों के क्रम का अनुभव, इस मत में, कैसे 
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सम्भव है ? क्रम या समुदाय का अनुभव क्षण क्षण बिलीन हो जाने बाली सवित्तियां 
कंसे कर सकती हैं ? इस प्रकार का अनुभव तो केवल एक स्थाई आत्मा हो कर 
सकता है । 

(3) स्मृति की व्याख्या भी इस सिद्धान्त में नहीं की जा सकती । जब कि 
आत्मा क्षण-क्षण परिवर्तित हो जाने वाली सवित्तियों का क्रम मात्र है तो एक वर्तमान 
सबित्ति को भूतकाल की अन्य सवित्तियों का स्मरण कैसे हो सकता है? मूतकाल की 
संबिसियाँ जिस समय घटित हुई थी उस समय वतंमान सबित्ति का अष्तित्व ही 
नहीं था, तब बतंमान सवित्ति उन अतीत की बीती हुई सबित्तियो का स्मरण 
ही कैसे कर सकती है ? 

(4) पुन इस सिद्धान्त में वैय्यक्तिक तादात्म्य (?७६०७७) ]06॥ता9) की 
व्याख्या करना भी सम्भव नही है । ससार मे प्रत्येक मनुष्य यह अनुभव करता है कि 
वह जो अब से आठ या दस वर्ष पूर्व था वही आज भी है, भले ही उसके शरीर मे 
कूछ परिवतंन हो गये हैं। स्पष्ट है कि इस प्रकार के वय्यक्तिक तादात्म्य का अनुभव 
एक स्थाई आत्मा में ही हो सकता है क्षण-क्षण परिवतित हो जाने बाली सवित्तियो 
या विज्ञानों मे कदापि नहीं । 

(5) हमने ऊपर देखा है कि डेविड ह यूम ने साहचर्य्य के नियमों द्वारा पृथक्‌ 
एवं स्वतत्र अनुभूतियों के सम्बद्ध हो जाने का प्रतिपादन किया है | परन्तु विचार 
करने पर यह जात होता है कि स्थाई आत्मा के अभाव मे साहचर्य्य के नियमी का 
कार्य करना ही सम्भव नही है । उदाहरण के रूप में 'समानता के नियम! (.3७ ० 
अगश[89 ) को ही ले लीजिये । इस निग्रम के अनुसार जब हम किसी व्यक्ति का 
चित्र देखते है तो हमे अपने उस पूर्व अनुभव का स्मरण हो आता है जब हमने उस 
व्यक्ति को साक्षात देखा था। इस प्रकार चित्र देखने की अनुभूति उस व्यक्ति को 
साक्षात्‌ देखने की अनुभूति से सम्बद्ध हो जाती है। अब यह स्पष्ट ही है कि उक्त 
दोनो अनुभूतियों में सम्बन्ध तभी हो सकता है जब कि इनसे स्वतत्र एक स्थाई आत्मा 
हो जो इनकी तुलना कर सके । 

(6) मनोवेज्ञनिक दृष्टि से भी ह यूम का सिद्धान्त दोषपूर्ण है क्योंकि इसके 
आधार पर ज्ञान की प्रक्रिया सम्भव ही नहीं है। क्षणिक सवेदनाये स्वय मे अर्थहीन 
होती हैं; प्रत्यक्षीकरण द्वारा इन्हें अर्थ प्रप्त होता है। प्रत्यक्षीकरण की जटिल 
प्रक्रिया वत्तमान सवेदनाओं तथा पूर्व अनुभव के सामझ्जस्थ पर आधारित है । इसमे 
सवेदनाओ का सदृशीकरण (५६»॥0॥॥४४0॥), विवेकीकरण (85०0ाग्राव8(700 ) 
तथा संप्रत्यक्षण (899०7069007) आदि होता है । प्रत्यक्षीकरण के पाश्चात्‌ विभिन्न 
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प्रत्यक्षों में सम्धस्ध स्थापित करता होता है और तब ज्ञान की उत्पत्ति होती है । ये शव 
जटिल अंकिनायें स्थाई आत्मा के अभाव मे कदापि सभव नही हैं । 

(7) काण्ट ते ह यूम के इन्द्रियानु अवाश्रित आत्मा के सिद्धान्त से ज्ञातमीमांसा 
संबंधी इस दोष की ओर ध्यान दिलाया है कि इसमे शाता आत्मा को जेवर के रूप में 
जानने का अयत्न किया गया है। हम का यह कथन कि जब बह अन्तर्देशंत द्वारा 
अपने अन्तराल में झांक कर आत्मा को देखता चाहते है तो उन्हे आत्या का कोई 
अनुभव मही होता, पूर्णतयन ठीक है। परन्तु इससे उनका मह निष्कर्ष निकालना 
कि आत्मा है ही नहीं कृदापि युक्लियकत नहीं । उन्हे केवल इतना ही कहना 
चाहिए था कि आ-मा अनुभव का विषय नहीं कम ख्रकता। वसस्तविकता यह है कि 
ज्ञान की प्रत्येक क्रिया से ज्ञाता का अस्तित्व सिद्ध होता है| हयूस जब यह कहते हैं 
कि बह अपने अन्दर क्षणिक सवित्तियो के अतिरिक्त और कुछ नही पाते, तब वह 
यह कैसे भूल जाते है कि क्षणिक सवित्तियों के ज्ञान से ही उनका ज्ञाता स्वय सिद्ध 
हो जाता है | यह ज्ञाता ही तो आत्मा है जो हमारे सम्पूर्ण अनुभव में सब्ंदा विषयी 
रूप मे विद्यमान रहता है जिसे विषय रूप मे कभी नही देखा जा सकता । 


काण्ट का सतत 
(५४५४ ० #87॥) 
जन दार्शनिक काण्ट का आत्मा-विषयक सिद्धान्त दार्शनिक जमत्‌ मे अपनी 
एक विशेष महत्ता रखता है। ज्ञान-प्रक्रि] की विशद समीक्षा कर आत्मा के 
अस्तित्व और उसके स्वरूप के विषय मे जो मत उन्होने उपस्थित किया है दर्शन के 
पाठको के लिये वह एक अत्यधिक पूल्मवान सिशि है। आत्मा के प्रत्यत का हयूम के 
सशयवाद से उद्धार कर उन्होंने दर्शनशरस्त्र की अतुलनीय सेवा की है । 
. ज्ञान प्रक्रिया के जिकलेबण द्वारा आत्मा को सिद्धि 
झ्ञान-प्रक्रिया के विश्लेषण मे काण्ट ने यह देखा कि हमे बाह्य वस्तुओ की जो 
सवेदतायें होती है उन पर सर्वे-प्रथम हमारे मत की सवेदन-शक्ति देश और काल 
के आकार या रूप लागू करती है और उन्हे इस प्रकार देशिक एवं कालिक व्यवस्था 
में बॉधकर सामान्य अनुभव की वस्तुओ का रूप प्रदान करती है। परन्तु काण्ट 
बक्िचार करते हैं क्रि देश और काल की व्यवस्था में बधी हुई सवेदनाये अर्थात्‌ प्रत्यक्ष 
(कथध८०००४$) अपने पृथक्‌ रूप मे ज्ञान उत्पन्न वही कर सकते। ज्ञानोदय के लिये 
विभिन्न प्रत्यक्षों भे सम्बन्ध स्थापित होता आवश्यक है | अतः उनके समक्ष प्रश्न उप- 
स्थित होता है कि विभिन्न प्रत्यक्षो मे सम्बन्ध कंसे स्थापित होता है और कौन करता 
है ? गह बताते हैं कि मतसू की बोष-हक्ति के द्वारा विभिन्न प्रकारे या पद्धतियों 
से बह कार्य सम्पन्न होता है । इन प्रकारो ग्रा पद्धतियों को वह कोदियों (०8९80व- 
&$) का नाम देते हैं। इस प्रकार बहू (काण्ट) इस सिष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि जब तक 
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एक स्थाई मलस्‌ या आत्मा (जो अपनी स्वेदन-शक्ति और बोध-शक्ति द्वारा कार्य 
करता है) के अस्तित्व को न माना जाय, तब तक ज्ञान का होना सम्भव नही है। 
इसी प्रसंग में काण्ट एक और तथ्य पर बल देते है | डेविड ह यूम का सन्दमभे 
देते हुए वह कहते है कि उन्हों(ह यूस)ने विभिन्न सवेदनो तथा विज्ञानो को साहचस्थे 
के निययो द्वारा एक दूसरेसे सम्बद्ध होने का प्रतिपादन किया है। परस्लु 
यह असमोचीन (770987) है। ज्ञान मे जो क्रम तथा समन्वय दृष्टि-गोजर होता 
है उसका कारण साहचय्ये के नियम नहीं हो सकते, उसकर कारण एक स्थाई आत्मा 
ही हो सकता है। आत्मा के अभाव में साहच््प के नियम ही कार्य नहीं कर सकते । 


2. आत्सा स्वरूप से ज्ञाता मात्र है 

काण्ट हयूम के आत्मा के सिद्धान्त का खण्डन करते हुए कहते 
है कि हयूम को सबसे बडी भूल यह थी कि उन्होने आत्मा को ज्ञेय या विषय 
(०07०८) के रूप में जानने का प्रयत्न किया था, जबकी वस्तुत आत्मा ज्ञाता 
मात्र या विषयी (5006८) मात्र है। हयूम का यह कथन कि अन्तर्देशंन द्वारा 
विव्लेषण करने पर उन्हे आत्मा का कोई अनुभव नही होता पूर्णतया ठीक है । परन्तु 
इससे उनका यह निष्कर्ष निकालना कि आत्मा है ही नहीं युक्तियुकत नही है । उन्हें 
केवल इतना ही कहने का अधिकार था कि आत्मा अनुभव का विषय नहीं बन सकता | 
वास्तविकता यह है कि आत्मा स्वयसिद्ध सत्ता है क्योकि ज्ञान की प्रत्येक क्रिया से 
ज्ञाता (अर्थात आध्मा) का अस्तित्व सिद्ध होता है। ह यूम को जब अपने अन्तराल 
में आँकने से क्षणक सवेदनाओं के अतिरिक्त कुछ दृष्ट नहीं होता, तो वह यह भूल 
जाते है कि क्षणिक सवेदनाओ के ज्ञान से ही उनके ज्ञाता की सिद्धि स्वयमेव हो जाती 
है। आत्मा वस्तुत सर्वदा हमारें सम्पूर्ण अनुभव के विषयी या ज्ञाता रूप मे विद्यमान 
रहता है, वह विषय या शेय के रूप मे कभी नही देखा जा सकता । 


3. आत्मा द्रव्य नहीं है 
काण्ट डैकार्टे के आत्म-द्रव्य के सिद्धान्त का भी निराकरण करते हैं। आत्मा 


के पक्ष मे तर्क प्रस्तुम करते हुए डैकार्ट ने कहा है “मैं विचार करता हूँ, अत मेरा 
अस्तित्व है” । इससे उन्होंने यह निष्कर्ष निकला कि “मैं एक द्रव्य अर्थात्‌ विचार- 
कर्ता द्रव्य के रूप में अस्तित्वमान हूँ” । काण्ट इसका विरोध करते हुए कहते हैं कि 
डैकाट्ट के इस तक में 'तर्काभास का दोष' (एं82५ ण॑ छा ०80) है। “मैं 
विचार करता हूँ” का अभिप्राय यह है कि “मैं अपनी विचार-प्रक्रिया का त्ाकिक कर्ता 
(087०9 5५०००) हूँ! । परन्तु इससे डैकार्ट को यह निष्कंषे निकालने का अधिकार 
नहीं है कि मैं एक विचारकर्ता द्रव्य हूँ, या मैं एक तात्विक-कर्ता (१०४७॥४अंप्या 
8५0९०) हूँ; क्योंकि एक 'ताल्विक कर्ता' 'तकिक कर्ता से पूर्णतया भिन्न होता है । 


आहैशा या. सर्चर्स ॥7 


4 किशुद्ध आत्मा झौर व्यायहररिक आत्मा में अम्तर 

काण्ट विशुद्ध आत्मा और व्यावहारिक आत्मा में अन्तर करते हैं। विशुद्ध 
आत्मा से उतका अभिप्राय उत्त जनुभवात्रीत आत्मा (77875027र4९व9] 5४) 
या ज्ञाता से है जो मानसिक घटनाओ के पीछे या परे है। वह एक एकता का अमुतते 
तत्व (#क्र४7380( शिक्षर्फ्रॉ० ०! 09) है जो अज्ञात एवं अजेय है ; क्योंकि 
अन्य वस्तुओं के समात उसका विश्य रूप मे ज्ञान नहीं हो सकता | वह मानसिक 
अवस्थाओ की स्थाई पृष्ठभूमि एवं आधार अवश्य है , परन्तु मानसिक अवस्थाये 
उसकी अभिव्यक्ति नही, बरन्‌ उसकी प्रपरचात्मक प्रतीति (0॥०807०॥8] 29९० 
आ9॥0०) है। काण्ट कहते हैं कि विशुद्ध आत्मा हमारी क्षणिक एवं पृथक पृथक 
अनुभूतियों को सम्बद्ध कर उन्हें नियमित रूप देता है और “मेरी अनुभूतियां” 
की सज्ञा प्रदान करता है। इसी कारण वहू इसे “अनुभवात्ीत सश्लेषात्मक संप्रत्क्षण 
की एकता” (प्रब78९छआवेलांश। $३7॥टा० एऐगशराजए ० #फ्शएश0॥0॥ ) 
का नाम देते हैं। व्यावहारिक आत्मा के विषय मे उन (काण्ट) का अत है कि बह 
हमारे अनुभव का विषय है। उनके अनुसार यह वही आत्मा है जो डेविड ह्याम 
के हारा सवेदनों तथा विज्ञानो का पुञुज कहा गया है। विचार (#फ०४शं॥8), 
भावना (८९८॥॥६) तथा इच्छा (४७॥॥॥॥४) इसकी प्रमुख मामसिक अवस्थाययें हैं 
और यह व्यक्तिगत, परिवर्तनशील तथा अनित्य है। 


5 आत्मा इन्द्रियानुभव तथा बृद्धि-बिकल्पों से परे है 

आत्त्मा (अर्थात्‌ विशुद्ध आत्मा) के स्वरूप की विवेचना करते हुए काण्ट 
आगे बताते है कि वह इन्द्रियानुभव और बुद्धि के विकल्पों दोनों से ही परे है। 
वह वस्घुत दोनो का ही आधार है । उसी के कारण हमे इन्द्रियानुभव हो पाता 
है और उसी की शक्ति से बुद्धि अपने विकल्पों द्वारा ससार की अनेक प्रकार की 
बस्तुओ का ज्ञान करती है । 


6 आत्मा आता, ज्ञान तथा ज्ञेय की त्रिपुट्री अतीत है 
है काण्ट कहते है कि विशुद्ध आस्मा ज्ञाता, ज्ञान तथा झेय की त्रिपुदी से परे 
है । यह पूर्णतया तिरपेक्ष है , शाता ज्ञान और ज्ञेय की त्रिपुटी इस बर आधारित 


है, यह उस (तिपुटी) पर नहीं । यह ज्ञाता, ज्ञान तथा शेय का भी साक्षी है और 
सार्वभौस एवं अतिवायें है । 








।-काष्ट ते जहाँ भी केवल 'आत्मा' शब्द का प्रयोग किया है उससे अशिन्नाद 'विशुद 
आत्मा' से ही है व्यावहारिक आत्मा' से कभी नहीं । 
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7. काष्ट के आत्मा के सिद्धान्त से झंकर के आत्मा-सम्बन्धी छिडान्त 
की तुलना 

काण्ट के आत्मा के सिद्धान्स के साथ भारतीय दर्शन मे आचार्य शकर का 
आरमा का सिद्धान्त बहुत कुछ समानता रखता है । काण्ट के सदुश शकर भी 
आत्मा को ज्ञान का विषय सही मानते । उनका भी यही मत है कि आत्मा सर्वदा 
दृष्टा (5०0) या साक्षी (४४॥।०5४) के रूप मे विद्यमाव रहता है और वह ज्ञाता 
ज्ञान एवं शेय की त्रिपुटी से सर्वथा परे है। सुषुप्ति (प्रयाढ निद्रा) अवस्था के 
उदाहरण से यह बात अच्छी प्रकार से समझ मे आ सकती है । सभी का यह अनु- 
भव है कि सुधुप्ति अवस्था में कोई भी ज्ञेय पदार्थ नही रहता, और इसीलिए उस 
सभ्य (सामान्य) ज्ञाता की उपस्थिति का भी कोई भान नहीं होता। पश्न्‍्तु 
शकर कहते है कि उस अवस्था में भी विशद्ध आत्मा, विशुद्ध एव निरपेक्ष ज्ञाता के 
रूप मे, विद्यमान रहता है, जो उस समय (सामान्य) ज्ञाता, ज्ञान तथा ज्ञेय की 
त्रिपुठी की अनुपस्थिति का साक्षी होता है। यही कारण है कि सुपरुप्ति के पण्चाल्‌ 
अगले दिस प्रात उठकर मनुष्य यह कहना है कि 'मै आज ऐसा सुखपूर्वक सोया 
कि मुझे कूछ खबर न रही ओर मैने कुछ भी नही देखा ।' परल्तु हमे यहाँ स्मरण 
रखना ह)गा कि इस सम्बन्ध में दोनो दाशंनिकों मे एक महत्वपूर्ण अन्तर भी है। 
जहाँ शकर विशुद्ध आत्मा का परम तत्व 'ब्रह्म' के साथ पूर्ण तादात्म्य ((0्रकाछ९ 
0०27(9) स्थापित करते हैं काष्ट इस प्रकार की कोई बात नही कहते । 

समालोच ना 

(4) कःण्ट के आत्मा के सिद्धान्त के विरुद्ध यह कहा गया है कि इस 
सिद्धान्त में आत्मा को पूर्णरूप से अमूर्त (809५7४०५) प्रतिपादित किया गया है 
जो सर्वेथा अयूक्त है। आलोचको ने कहा है कि ऐसा आत्मा जो न ज्ञाता है और 
न ही कर्ता एवं भोक्ता, और न ही जिसका कोई रूप है, हमारी बुद्धि की पहुँच 
से बाहर है , वह तो बस्तुत शून्य (00॥-०779) ही है। प्राय इसी प्रकार की 
आलोचना शकर के आत्मा के सिद्धान्त के विशद्ध भी की गई है। हमारा विनश्न 
मत है कि कापण्ट एव शकर, दोनो दाशंलिको, के विरुद्ध इस प्रकार की आलोचना 
पूर्णतथा असगत है । जब ये दाशंन्रिक आत्मा के ज्ञातृत्व (ज्ञाताषन), कर्संत्व 
(कर्त्तापत) तथा भोेक्त,त्व (भोक्तापन) का निराकरण करते हैं, इससे उनका अभि- 
प्राय केवल इतना ही है कि आत्मा हमारी सामान्य ज्ञान-अक्रिया की ज्ञाता, शाम 
एवं शेय की त्रिपुटी से सर्वधा परे है ओर इसीलिए उसे हम कर्ता तथा भोक्ता भी 
अहीं कह सकते हैं। जिन भाजोबको ते ऐसे आत्मा को शून्य कहने का दुःसाहस 
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[--गिद्मा की ऐसी अबस्था जिसमें स्वप्नों का निताल्त अभाव रहुता है । 











शिल 
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किया है उनकी तीच्र आलोचना करते हुए शंकर अंपने बृहृदार्ण्यकउपनियद्‌ भाध्य 
में कहते हैं. ”दिग्देशगुणयतिफलभेदशुन्य हि परभाथें सद्‌ अद्वर्य अ्रह्म मन्दबुद्धिंगाम्‌ 
असदिव प्रतिभाति' । [अर्थात्‌ दिक्‌ (75०07), देश (578०४), गुण, भरतति, फल 
आदि भेदों से रहित जो पारमाथिक सत्य अद्वगैत ब्रह्म है वह केवल मन्दबद्धि म्ष्यीं 
को ही असत्‌ या शून्य (707-८009) के सदुश प्रतीत होता है” ] | 

(2) आत्मा को काण्ट ने अज्ञात तथा अजेय बताथा है। इस विंषय में 
आलोचको का यह कहना है कि जब हम बात्मा की क्रियाओं को जानते हैं तो 
आत्मा को अंज्ञात एवं अज्ञेय कैंसे कहा जा सकता है ? हमारी दृष्टि से कांण्ट कौ' 
यह आलोचमा भी यृक्तिसगत नहीं है। जब काण्ट आत्मा को अंज्ञात एवं अजेय 
कहते हैं इससे उतका अर्थ केबल इतना ही हैं कि अन्य सामान्य पदार्थों के समान 
आत्मा ज्ञान का विषय नही बन सकता । वह हमारी सम्पूर्ण मानसिक अवस्थाओं 
मे सवंदा ज्ञाता के रूप मे विद्यमान रहता है। वह एक स्वत सिद्ध सत्ता है जो 
अपने मूल स्वरूप मे ही ज्ञाता है। 

(3) हीगेल ने काण्ट के आत्मा के सिद्धान्त मे आपत्ति उठाते हुए यह 
कहा है कि आत्मा को उसके विचारों तथा क्रियाओं से पृथक्‌ नही किया जा सकता 
जैसा कि काण्ट ने करने का प्रयत्न किया है। हीगेल का मत है कि आत्मा एक 
अमूर्त एकता (॥७७800 (09) नही, वरन्‌ उसका एक साकार एवं विशिष्ट 
रूप है और उसकी विचारो, भावनाओ तथा इच्छाओं मे अभिव्यक्ति होती हैं। 
हमारे विचार से हीगेल का आत्मा को साकार कहना और मानसिक क्रियाओं को 
उसकी अभिव्यक्ति बताना अनचित है । आत्मा तो मानसिक क्रियाओं का एक 
स्थाई एवं नित्य दृष्टा है , वे (मानसिक क्रियायें) उसकी अभिव्यक्ति' कदापि नहीं 
कही जा सकती । 

(4) एक और दोष हीगल ने काण्ट के मत में ग्रह बताया है कि काण्ट ने 
आत्मा को एक विशुद्ध एकता कहा है जो सवंधा असमीचीन है। हीगेल का कथन 
है कि आत्मा भेदाभेद स्वरूप है , बह एक ऐसी एकता है जो अभेकता में ब्याप्त 
है । अनेकता से ही एकता सार्थक होती है, अनेकता के बिना एकता का कोई अर्थ ही 
नहीं है । जेम्स बार्ड कहते हैं कि काण्ट का अमूर्त आत्मा किसी अक्षर के ऊपर एक 
बिन्दु के सदृश है जिसका अक्षर से पृथक कोई अर्थ ही नही है । इस सम्बन्ध मे हम 
यह कहना चाहेगे कि काण्ट के विरेद्ध हीगेल और जेम्स वार्ड दोनो की आलोच- 





हमें स्मरण रखना चाहिये कि शॉकर दर्शन में (जैसा कि हमने ऊपर इसित भी 
किया है) आत्मा की ब्रह्म के साथ पूर्ण हदात्मता (000फा०९ 8 
है। 
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नाये वोषपूर्ण हैं। वास्तविकता यह है कि एकता से अनेकता सार्थक होती है, 
अनेकता से एकता नही , एकता के अभाव में तो अनेकता की कस्पना भी करना 
असम्भव है। अस्तु काप्ट ने ठीक ही आत्मा को विशुद्ध एकता कहा हैं और उसे 
भेदाभेद स्वरूप नही बताया है । 

(5) कुछ दाशंनिकों (जिनमे. हीगेल भी सम्मिलित हैं) ने यह कठा 
है कि काण्ट ने जो विशुद्ध आत्मा और व्यावहारिक आत्मा मे द्वेत स्थापित कर दिया 
है वह सर्वेथा अनुचित है। होगेल के मतानुसार काण्ट का यह द्वैत सू्त सत्त्‌ 
((०)्रणाश० रि८३॥४५) के अमूर्तीकरण (8980780०007) का परिणाम है । 
वास्तविकता यह है कि विशुद्ध आत्मा और व्यावहारिक आत्मा एक ही भिरपेक्ष 
आध्यात्मिक सत्ता के दो पहलू हैं। भिन्न भिन्न स्थितियों मे वही सता भिन्न भिन्न 
रूपो भे अभिव्यक्त होती है । 


आत्मा की अमरता 
([77009]79 ० (6 $09) 


आत्मा सम्बन्धी कतिपय सिद्धान्तो की विवेचना करने के पश्चात्‌ अब हम 
आत्मा की अमरता पर विचार करेंगे। सदा से हमारे जीवन का यह एक अत्यन्त 
महत्वपूर्ण प्रश्न रहा है ५ मृत्यु के पश्चात्‌ क्या हमारे जीवन की कहानी पूर्णतया 
समाप्त हों जाती है अथवा शरीर बिगठन (|श्ञगरध्ह्ाबा0ा ० 9००९) के 
अनन्तर भी इसका विवरण अविच्छिन्न रूप से शाश्वत काल तक चलता रहता 
है ” दूसरे शब्दों मे . मरणोत्तर क्या आत्मा नाम की कोई वस्तु अवशिष्ट रह 
जाती है अथवा नही ? क्‍या आत्मा अमर है या विनाशशील ? भिन्नभिन्न दाशंनिको 
ने इस प्रश्न का उत्तर भिन्न भिन्न रूप में दिया है। भौतिकवादियों का मत है कि 
देह से भिन्न आत्मा का कोई स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है। आत्मा य, चैतन्य देह का 
धर्म है जो विकास-क्रम की अन्तिम जटिल अवस्था है | देह कई प्रकार के भौतिक 
उपादानो से मिश्रित एक पदार्थ है। इन भौतिक उपादानों का विगठन हो मृत्यु 
कहलाती हैं। देह के विनाश के साथ ही देह के धर्म आत्मा या चँतन्य का भी नाश 
हो जाता है, क्योंकि धर्मी के नष्ट हो जाने पर धर्म का नाश हो जाना नितास्त 
स्वाभाविक है । इस प्रकार इन (भौतिकवादियो) के विचारानुसार आत्मा का 
स्वतन्त्र अस्तित्व हमारी कल्पना मात्र है , और आत्मा की अमरता का तो कोई 
प्रदन ही उपस्थित नहीं होता । भोतिकवादियों के विरुद्ध दूसरे दार्शनिक कहते हैं कि 
आत्मा देह का धर्म नहीं, वरन्‌ उसका अपना स्व॒त्त्र अस्तित्व है। देह के नाश हो 
जाने पर उस (आत्मा) का नाश नहीं होता , वह एक अमर सत्ता है, अमर तत्त्व 
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हैं। इन दारशेनिकों ने अपने पक्ष में अनेक अ्रसांण प्रस्तुत किये हैं। ये इस प्रकार 
हैं: 
. तत्वशान सम्बन्धी तर्क (टा४एाएआंएथा #7297676) 

यूनान के महान्‌ दाशंनिक प्लैटो तथा फुडल्च दार्शनिक डैकार्टे आत्मा को 
एक सरल आध्यात्मिक द्रव्य (॥॥096 5977778/ 5008(870०) मानते हैं । उमका 
कथन हैं क्योकि आत्मा सरल है, इसलिए उसके नाश होने का प्रश्न ही नहीं होता । 
नाश का अर्थ है एक प्रकार का विगठन, और विगठन होता हैं उन्हीं वस्तुओं का 
जो मिश्चित या संगठित हो । सरल वस्तुओं के विगठन की बात ही नितान्त असगत 
एवं अयुक्त है। 
2. सेतिक तर्क (/०8]! 8 प्रपर७। ) 

काण्ट का कथन है कि ससार में नैतिक आदर्शों की सत्यता के लिये आत्मा 
की अमरता को स्वीकार करता परम आवश्यक है। यदि कोई यह स्वीकार नही 
करता तो नैतिकता की सम्भावना को हो समाप्त कर देता है। काण्ट अपने इस 
कथन की पुष्टि दो प्रकार से करते हैं 

(क) नेतिकता का अथ्थ है इन्द्रियो का बुद्धि के नियत्रण में कार्ये करना। 
नैतिक प्रगति हम तभी कर सकते हैं जबकि हम बूद्धि के नियमो का पालन उत्तरो- 
त्तर अधिक से अधिक करते चले जायें । अब क्योंकि यह एक ऐसा महान्‌ आदर्श 
है जिसकी पूर्ण रूप से प्राप्ति हमारे इस जीवन मे असम्भव है , अत. यदि नैति- 
फता का कोई अथ्थे है और नैतिक आदर्श कोई अप्राप्य आदर्श नहीं है तो आत्मा 
का अमरत्व एक निश्चित तथ्य है। इस प्रसग मे उन (काण्ट) के अपने शब्द हैं, 
“अब, यह असीम प्रगति तभी सम्भव है जबकि हम यह मान लें कि एक विश्रेक- 
शील प्राणी का अस्तित्व असीम होता है और वह अपना व्यक्तित्थ शादवतकाल 
के लिए बनाये रखता है। आत्मा की अमरता से हमारा यही तो तात्पर्स्य 
है। अस्तु, परम शुभ (की प्राप्ति) तभी व्यावहारिक रूप से सम्भव है जबकि 
हम आत्मा की अमरता को सान लें। 
(ख) न्याय यह कहता है कि हम जैसा भी कर्म करते हैं उसका वैसा ही 
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फल भी हमे मिलना चाहिए । यदि हम पुण्य कर्म करते है तो हमे उसका पुरस्कार 
मिलना चाहिए और यदि हम पाप कर्म करते हैं तो उस के लिये हमको दण्ड 
मिलना भी आवश्यक है' । परन्सु ससार मे अधिकतर देखा यह जाता है कि पुण्यवान्‌ 
लोग दुखी है और पापी लोग सुखी । पृण्य कर्म या शुभ कर्म करने वाले लोग अनेक 
प्रकार के कष्ट भोगते हैं और पाप कर्म या अशुभ कर्म करने वालो को अनेक प्रकार 
की सुख सुविधायें प्राप्त रहती है । काण्ट कहते है कि यह स्थिति सर्वेथा न्यायविरुद्ध 
है । इससे निश्चित रूप से यह सकेत मिलता है कि मनुष्य का यह जीवन ही उसका 
अन्तिम जीवन नहीं है। इससे आगे भी उसका जीवन है जो शाश्वत और नित्य है। 
यदि इस जीवन मे न सही, उस आगामी जीवन में अवश्य ही आत्मा को उसके अपने 
कर्मों का फल प्राप्त होगा । उन ( काण्ट ) के अपने शब्दों मे, “अस्तु, एक आदर्श- 
विश्व का सर्वोत्तम शुभ इसी में है कि एक ही व्यक्ति मे सद्गुण और आनन्द का 
सयोग हो, अर्थात्‌ नैतिकता के यथार्थ अनुपात मे आनन्द की उपलब्धि हो” (* 


3. आददशांत्रय सम्बन्धी तक॑ (08०7॥००। #0॥ ॥0 [66 865 [024]5 ) 

मानव जीवन के तीन सर्वोच्च आदर्श है - सत्यम (प्राणा॥), शिवम 
(0०००) एव सुन्दरम्‌ ( 888 ४६५ )। ये तीनो आदर्श अनन्त है। इन आदर्शों की प्राप्ति 
का एक स्वाभाविक आग्रह सभी मनुष्यों मे देखने मे आता है। परन्तु इस सान्‍्त मानव 
जीवन में इन अनन्त सर्वोच्त्च आदर्शों की प्राप्ति असम्भव है। अत हमे यह स्वीकार 
करना पडता है कि आत्मा अमर है, क्योकि यदि यह स्वीकार नही करते तो उक्त 
आदर्शों की प्राप्ति का हमारा स्वाभाविक आग्रह ही निराधार हो जाता है। 


4. शक्तिन्‍संरक्षण के नियम से तक (कह पगाए॥। ॥070 6 [8५ ९० 
(0क्रला श्बावणा.. रण छा०७९४५ ) 

शक्ति सरक्षण के नियम के अनुसार 'श्रक्ति' ('छाश३2५) का रूपान्तर मात्र 
होता है, उसका विनाश कभी नही होता । अब यदि आत्म-शक्ति (अर्थात्‌ आत्मा) 
भी शक्ति की नित्यता के सिद्धान्त के अन्तर्गत है तो आत्मा के नाश की भी सभावना 
नहो है । और यदि यह सिद्धान्त केवल भौतिक शक्ति की परिधि तक ही लागू होता 
है, तो इसका अभिप्राय यह है कि आत्म-शक्ति या आत्मा भौतिक शक्ति और उसके 
नियमो से पूर्ण स्वतन्त्र है। इस स्थिति मे भी भौतिक शरीर के ताश होने पर आत्मा 
का नाश होना आवश्यक नहीं है । 


!. भारतीय दर्शन से तुलना कीजिए “अवश्यमेव भोक्‍तव्य कृत कर्म शुभाशुभम्‌” । 
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औरता थी मंगल हक 


3, शॉनसीमांसा सम्बन्धी तर्क (सिएञंडाशा००ड्टांट्य डै।28पएटता ) 

आत्मा ज्ञाता के रूप में सम्पूर्ण ज्ञान का आधार है। अब क्योंकि जान 
शाश्यत तथा देशकालातीत है अत" इसका आधार आत्मा भी शाश्वत लेथा देश- 
कालातीत ही होता चाहिये । प्लैटो इस तक को दूसरे ढंग से प्रस्तृत करते हैं। 
उनका कथन है कि यद्यपि आत्मा साश्वत ज्ञान का आधार है, तथापि बह 
(अर्थात्‌ आत्मा) इस शाश्वत ज्ञान को अनुभव द्वारा नहीं प्राप्त कर सकता, क्योंकि 
सभी अनुभव देशकाल की सीमाओ से आच्छादित होने के कारण सीमित होंता है । 
अत" निष्कर्ष' निकलता है कि शाश्कत ज्ञान को आत्मा अपने अन्दर से ही प्राप्त 
करता है, अर्थात्‌ आत्मा में ही सम्पूर्ण ज्ञान निहित है। अब जबकि आत्मा अपने 
मे ही निहित ज्ञान को प्राप्त करता है, इसका अभिंप्राय यह है कि बह पहले से ही 
जाने हुये ज्ञान का स्मरण करता है। इससे यह सिद्ध होता है कि हमारे इस जन्म 
से पूर्व भी आत्मा अस्तित्वमान था , और जिसका अस्तित्व इस जन्म से पूर्व था 
उसके विषय मे यह अनुमान असगत नहीं है कि इस जन्म के आगे भी उसका 
अस्तित्व रहेगा । 
6. आध्यात्मिक गवेबणा सम्बन्धी तक (28प7670 वीणा ?9एट९ 

ए९६४९४7९॥ ) 

बतेमान काल से प्राय सभी उन्नत देशों मे आत्मा की अमरता के विषय 
में अनेक खोजें की जा रही है। ये खोज “आध्यात्मिक गवेषणा' ('?8एकाठ्य। 
7९6४८४४०॥१) के अन्तर्गत आती हैं । सन्‌ 882 में इगलैण्ड मे एक ससस्‍्था 
फापधंडा 50029 ए 789८० 7१८४८४४०७' की स्थापना हुई थी । इसका उद्देश्य 
आत्मा के अमरत्व के सम्बन्ध मे अनुसन्धान करना है। इसकी एक त्रेमासिक 
पत्रिका प्रकाशित होती है जिसमे समय समय पर आध्यात्मिक गवेषणा सम्बन्धी 
अनेक महत्वपूर्ण समाचार निकलते रहते है । गत कतिपय वर्षो मे विश्यात एमे- 
रिकी परा-मनोवंज्ञानिक आयन स्टिवेन्सन ([87 502५७7807) ' ने कुछ अन्य परा- 
सनोवेज्ञामिको के सहयोग से ससार के विभिन्न देशो में पुनर्जन्म का हाल बताने 
वाले अनेक व्यक्तियों के बिवरण एकत्रित किये है। इस प्रकार इन वैज्ञानिकों ने 
यह जानने की भरसक चेष्टा की है कि पुनर्जन्म बस्तुत: होता है या नही । इसके 
प्ररिक्षम के फलस्वरूप निम्नाकित कुछ ऐसी विशिष्ट बातें शात हुयी हैं जो हमे पुन- 
जन्म के सिद्धान्त को स्वीकार करने के लिये बाध्य करती हैं : 

(क) समाचार पत्रो मे बहुत बार भारत ही नहीं वरन्‌ ससार के विभिन्न 
देशों में होने वाली अनेक घंटनाओ के इस प्रकार के समाचार छपते रहते हैं कि 
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छोटे-छोटे बालकों ने अपने पूर्व-जन्म की कथाये सुनायी जो परीक्षा करते पर पूण्ः 
तया सत्य निकलो । 

(ख) एक व्यक्ति को माध्यम (77०0070) बनाकर उसके द्वारा परलोक- 
गत अनेक आत्माओ से वार्ता की गई है और की जा सकती है । 

(भ) कुछ ऐसे बालकों के उदाहरण मिले है जो बहुत छोटी भाय में ही 
दर्शन, धर्म, गणित, सगीत, इतिहास आदि अनेक विषयों के असाधारण पण्कित 
थे | प्रश्न उपस्थित होता है कि क्या कोई मनुष्य इतनी अल्प आयु मे ऐसी अद्भुत 
बिद्वत्ता प्राप्त कर सकता है ”? जगत्‌ का सामान्य अनुभव कहता है -- नही । पुन , 
जाँच करने पर ज्ञात हुआ है कि इन बालको को इस जन्म्र मे ऐसे शिक्षण का कोई 
अवसर ही प्राप्त नहीं हुआ । इस सबसे यह सिद्ध होता है कि इन्होने अपने पूर्व 
जन्मों में उन उन विद्याओं का अभ्यास किया था, जिसके फलस्वरूप वे इस जन्म 
में उन सस्कारों क्रो लेकर उत्पन्न हुए और प्रारम्भ से ही उन विद्याओ मे प्रवीण 
हो गये । 


7, भूल प्रवत्तियों पर आधारित तक (68एआा०ा। त00 [॥8॥08) 

मनुप्यो तथा अन्य सभी जीवघारियों मे शिशु जन्म लेते ही अपने सभी 
स्वाभाविक कार्य स्वत करने लगते है। उदाहरण के रूप मे सभी शिशु जन्म से 
ही भूख लगने पर अपनी माता का दुरध पान करना आरम्भ कर देते हैं। मुर्गी के 
बच्चे प्रारम्भ से ही खाद्य सामग्री की खोज मे बार बार अपनी चोच मारते है। 
प्रश्न उठता है कि इन सबको यह ज्ञान कहाँ से उपलब्ध होता है कि कुछ खाने से 
क्षुषा का कष्ट निवारण हो जाता है और अमुक व्यवहार से खाद्य सामग्री प्राप्त 
हो जाती है ” उन्हे यह सब कौन सिखाता है ” भारतीय दर्शन कहता है कि 
पुनर्जन्म का सिद्धान्त इसकी समुचित व्याख्या कर सकता है | इस सिद्धान्त के अनु- 
सार इन शिकश्ुओ ने अपने पूर्व जन्मो में अनुभव से यह जाना है कि क्षूणा झयनन्स 
करने का क्‍या उपाय है । पूर्व जन्म के वे सस्कार ही इन्हे जन्म से उस प्रकार का 
व्यवहार करने के लिये उत्प्रेरित कर देते है। नवजात शिशुओ के अन्य मूल प्रव- 
त्यात्मक व्यवहारों का निरीक्षण करने से भी इसी बात्त की पृष्टि होती है । जैसे कि 
शिशु जन्म से ही भिन्न भिन्न अवसरो पर हष, शोक, भय, रोष आदि प्रकट करते है । 
उनकी ये सब क्रियायें स्पष्ट रूप से उनके पूर्व संस्कारों से ही अद्भूत 
प्रतीत होती है । 


ओएँमी या भनसे 8॥ 


विभिन्न विश्वविद्यालयों में पुछे गये प्रदन 
डेकार्ट के अनुसार आत्म-तत्व का परिचय दीजिये। ऐसा आत्मा शरीर से 
किस प्रकार सम्बन्धित हो सकता है 
(ाए ब॥ 3668 ० 8 ला 8९०० काए [0 06808706. प्र० ७ड7 
500 & (827 96 7७84९0 [0 ४6 50097 ? 
डेकार्टे का आत्मा के सम्बन्ध मे क्‍या मत है ? आप इससे कहाँ तक सहमत है ? 
जता ॥8 708580870"8 ९०॥००क्लञांगा 9 527? पछत०्फ कि 00 ४00७ 
8870९८ ५५४४ ३६ ? 
हूयूम कंसे इस सिद्धान्त पर पहुँचे कि आत्मन एंक प्रत्ययों की समरष्टि है? 
हू यूम के मत का आखोबवात्मक परीक्षण कीजिये । 
पतठज़ 0088 नि्चातह ०णा6 [0 6 एगाटापडाणा (94 958]' 48 8 >970]6 
्॑ एछल०2७(0॥83 ? सिक्षा9९ पिंप्र6 ६5 शल्स लांधट॥५, 
आत्मा के सम्बन्ध में डेकार्ट, हू मूम और क्ाण्ट के विचार प्रकट कीजिये । 
86 6 राज़ ० 78308765, पार 800 (87॥ 00#०टाग्राएह (॥९ 
राघ8 0 $टॉ, 
काण्ट की आत्मा की अवधारणा की विवेधता कीजिये । 
पए)४०प४४ ६७7|58$ 20०९0७(0॥ ० 5र्ला, 
'अनुभवाधारित' तथा 'ताल्विक आत्मा' से आप क्या समझते हैं ” आत्मा के 
सम्बन्ध मे, आपकी राय मे कौम सा अत ठीक है ? 
४॥8४४ 80 ५४0०० प्रध02५9870 ४४ 2फ्ज़ााठडह 887 ॥॥74 '०फ्राटाडी 
इली ? ७४॥७४४, 40 ॥0छ8ा 097॥7स्‍00, 78 6 उरष्टा। जज? छ४0०7ए था ? 
आत्मा की अमरता के सिद्धान्त की पुष्टि कीजिये | 


(ए6 8॥2 0766 07 (#6 ।तग्रा07ा।।ए 0 [86 ४०७॥. 


एकादश अध्याय 


मनस्‌ ओर शरीर का सम्बन्ध 
(फ्टानधएव एटफएरटा चिंगत डरते 5800९) 


जीवन की घटनाओं पर सामान्य दृष्टि से विचार करने पर असन्दिग्ध रूप 
से यह दृष्ट होता है कि शरीरिक ओर मानसिक क्रियाओ का पारस्परिक बडा 
गहरा सम्बन्ध है। चलने फिरने, उठने बठने, खाने पीने आदि की जितनी भी 
शारीरिक क्रियाये मनुष्य करता है उनकी पृष्ठभूमि मे सर्वदा ही उसकी इच्छायें 
और सकल्प ( ४०॥१0॥8) रहा करते है, जो प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप मे उन्हे उत्प्रे- 
रित करते हैं और उनका नियन्त्रण करते है। सुख-दुख, स्तेह-घुणा तथा क्रोध आदि 
के जो भाव और उद्वेग (87700075) उस (मनुष्य) में होते है वे सभी उसके 
सवहनी-प्ररक तत्र (४४४०॥००7 5५80॥) की क्रियाओं में भारी परिवर्तन उत्पन्न 
कर देते है। चिन्ताये और मानसिक क्षोभ उसके शारीरिक यन्त्र की दक्षता 
(४िल८709) को कम कर देते है और उसे जज रीभूत बना देते है । दूसरी ओर 
यह भी देखने मे आता है कि सिर पर लगा हुआ एक भारी आघात मनुष्य को कुछ 
समय के लिये अचेत कर देता है ओर क्लोरोफॉर्म (00॥07०/०ण्ा) का प्रयोग साम- 
यिक रूप से उसकी सवेदनशीलता को नष्ट कर देता है। साधारण रूप से भी हम यह 
जानते है कि यदि शरीर स्वस्थ एवं निरोग है तो मस्तिष्क भी बडी प्रखरता से कार्य 
करता है, किन्तु यदि शरीर रुर्णावस्था ($8/6 ०6 ॥]]0255) मे है या बहुत अधिक 
थका हुआ है तो उसकी प्रखरता मन्द हो जाती है । शारीरिक तथा मानसिक घट- 
नाओ के इस अत्यन्त निकट सम्बन्ध से प्रभावित होकर दाशंनिको ने इस सम्बन्ध 
की समुजितत व्याख्या करने के हेतु भिन्न भिन्न सिद्धान्तो का प्रतिपादन किया है, जिन्हें 
हम निम्न पक्तियों भे उल्लिखित करेंगे। 
. अस्तकियाधाद ([7078०(0 087) 


इस सिद्धाल्त के प्रतिपादक फ्रान्सीसी दाशंनिक डैकाटे थे । हम जानते हैं 
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कि डैकाटें मूलरूप से देतवादी विधारक थे ।' उनके मतानुसारं पुदमल (>र्४ह6४ 
और मतस्‌ इस सृष्टि के दो! विरुद्धघर्मी मूखतत्म हैं। बक्कि पुदगम प्रसारित' और 
अवेतन तत्व है, उसके एकदम विपरीत मनस्‌ अग्रसारित तथा चेतन तत्व है। 
पुद्यल (जिसके अर्स्तेगत शरीर भी है) यान्त्रिक नियमों के अधीन है, परातुं ममस 
सप्रयोजन कार्य करता है। इस प्रकार दोसो में कोई भी समानता जही है ।/“डैकार्ट 
के सम्मुख प्रश्व उपस्थित होता है कि दो विरोधी तत्वो मे सम्बन्ध की व्याख्या कैसे 
की जाय ? वह उत्तर देते हैं कि यह सम्बन्ध मस्तिष्क (छा3॥) के मध्य विद्यमान 
पीतियल वामक ग्रन्धि के द्वारा स्थापित होता है। यह अन्थि ही सतस्‌ की आधार- 
स्थली (8८४६) है , इसके द्वारा ही शरीर और मनस्‌ एक दूसरे पर क्रिया प्रति- 
क्रिया करते है। डेकाट कहते है कि शरीर मनस्‌ पर सवेदनाओ ($७789075) के 
रूप में कार्य करता है, और मतस्‌ शरीर पर प्कल्पो (४०॥४४०॥७) के रूप में कार्य 
करता है। इस प्रकार शरीर और मनस्‌ के अन्तक्रिया (प्रा/८टा-8८09) करते के 
सिद्धान्त को ही अन्तक्रियावाद (!॥॥780(707870 ) की सन्ना दी गई है । 
आलोचना 

(3) इस सिद्धान्त की सबसे बड़ी कठिताई यह है कि शरीर और मनस्‌ 
जो विरुद्धधर्मी द्रव्य (5५०७६(8॥065) हैं उनमे परस्पर क्रिया प्रतिक्रिया के सभव 
हो सकती है ” कारण यह है कि पारस्परिक क्रिया प्रतिक्रिया के लिए गुणात्मक 
सादृश्य ((९५७॥४४॥४6 ॥|:०765$) होना आवश्यक है जिसका शरीर और मनस्‌ 
में नितान्त अभाव है । 

(2) दूसरी कठिनाई यहाँ यह है कि मनस जो एक अप्रस्तारित एवं मिरा- 
कार तत्व है वह मस्तिष्क (जो एक भौतिक पदार्थ है) के एक विशेष स्थल पर 
कैसे रह सकता है ? 

(3) तीसरे, अन्तकिया का सिद्धान्त विज्ञान के “शक्ति सरक्षण के नियम! 
के भी विरुद्ध है। इस सिद्धान्त के अनुसार संवेदनों मे बल्कुटीय कपन (008८8॥- 
श//80॥) के रूप मे जो शारीरिक शक्ति है वह ही मानसिक शक्ति के रूप मे 
परिणत (८७७78८०) हो जाती है, और संकल्पो की मानसिक शक्ति हीं अंग सच - 
लग के रूप में भौतिक शक्ति के रूप में परिणित हो जाती है। इस प्रकार पहली 
दशा में भौतिक शक्ति का हास होगा है और दूसरी दशा मे भौतिक शक्ति की 
अभिवृद्धि होती है । 'शक्ति संरक्षण का नियंम'” इस सबका खण्डन करता है। इसके 
अनुसार एक प्रकार की मौतिक शक्ति दूसरे प्रकार की भौतिक शक्ति में अवश्य 
परिवर्तित हो सकती है, परन्तु न तो भौतिक शक्ति मानसिक शक्ति के रूप में 


जन-+-++-+++००++++++| 


7. देखिये “बहुतत्ववाद द्वितत्ववाद ओर एकतत्ववाद' अध्याय मे 'द्विव॒त्ववाद' । 
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परिवर्तित हो सकती है ओर न ही मानसिक शक्ति भौतिक शक्ति के रूप में । 
कारण यह है कि उस स्थिति में विश्व मे 'मौतसिक शक्ति” का कल परिमाण (व08] 
धृ०४७७८४) एक ने रहकर ह्यून या अधिक होता रहेगा जो स्बंधा अयुक्त एव 
अनवेशानिक है । 

2. वयावसरवाद (00085078|7877 ) 


हैकाट के अन्ततक्रियावाद की कढिनाइयो का बनुभव करके उनके अनुयायियों 
ग्यूलिनैक्स (00008॥65) तथा मेलब्रान्श (]ल॥]ल्‍ा270॥०) ने यथावसरवाद 
के सिद्धान्त की स्थापना की। इस सिद्धान्त के अनुसार शरीर और मनस्‌ विरुद्ध- 
धर्मी होने के कारण एक दूसरे पर किया प्रतिक्रिया नही कर सकते, किन्तु फिर भी 
दीनों में सवादिता ((077०5907087०6) है , और इस संवादिता का कारण 
ईश्वर है। ईश्वर किसी एक में परिवर्तन होने पर दूसरे मे भी उसी प्रकार के 
परिवर्तन उत्पन्न कर देता है। जैसे कि जब शरीर में कुछ परिवर्तन होते है तब 
ईश्वर उन्हीं के अनुरूप मनस्‌ में सवित्तियाँ ($25408075) उत्पन्न कर देता 
है , और जब मनस मे इच्छाये तथा सकल्प उत्पन्न होते है तब ईश्वर उन्ही के 
सबाद ((077:50070670८) में शरीर मे गति (ि०एथगाह7) उत्पन्न कर 
देता है । 
आलोचना 


आलोचको का कहना है कि वैज्ञानिक व्याख्या की दृष्टि से शरीर और 
मनस्‌ के सम्बन्ध का यह सिद्धान्त सवंथा असमीचीन है । प्रति क्षण एक में परि- 
बतेन होने के समय दूसरे में भी परिवरतेन लाने के हेतु हर समय ईश्वर की ओर 
इगित करना अहुत असगत सा प्रतीत होता है। इसके अनुसार तो ईश्वर एक 
यन्त्र सात्र (0९प7४ ०४ ॥4९॥77॥8) बन कर रह जाता है जो पूर्णतया अदाशं- 
निक है । 
3 सम्तानान्तरधाद (/?874!॥2]877) 


ड् दाशेनिक स्पिनोजा ने भी ग्यूलिनेक्स और मेलब्रान्श के सदृश डैकार्ट 
के अस्तक्रियावाद में कुछ महती चुटियो का दर्शब किया । उन्होने भी इस बात पर 
बल दिया कि यदि शरीर और मनस्‌ दो मूलत भिन्न तत्व है तो उनमे अन्तक्रिया 
होना सम्भव ही नही हो सकता । अस्तु उन्होंने समानान्तरबाद के सिद्धान्त का 
प्रतिपादन किया । इक्ष सिद्धान्त के अनुसार पुदूगल (जिसमे शरीर भी सम्पिलित 
है) ओर मनस्‌ दो भिन्न भिन्न स्वतन्त्र तत्व मा व्रव्य नही है वरन्‌ एक ही भूल 
तत्व या द्ब्य के दो समानान्‍्तर गुण (887797/65) हैं। यो कहा जा सकता है 
कि पुदूगल तथा मनस्‌ एक ही चरम द्रव्य (0]8738 8705४8॥06) या ईश्वर 


सनंस और शरेर का सम्बन्ध है 


के आम्यास्तरिक तथा बाह्य दो पक्ष हैं। यह चरस द्रव्य स्वयं मेंल भोतिक है ने 
मानसिक ; किस्तू यह समासान्तर रूप से मोतिक और सानसिक घटनाओं में प्रतीत 
होता है। भौतिक प्रटनायें पुदूशल या प्रसार (8ह0४7807) के सुण के अर्न्तंगल , हैं 
और सानसिक घटनायें भसनस या विचार (7॥09७2॥) के गुण के अन्तर्गत है। इस 
विश्व में प्रसार की प्रत्येक इकाई की समानान्तरता मे चेतना की भी इकाई है ओर 
उसी प्रकार प्रत्येक चेतता की इकाई की समानान्तरता मे प्रसार की भो इकाई 
है। शरीर के भ्रत्येक परिवर्तत के अनुरूप मानसिक परिवर्तन होता है और प्रत्येक 
मानसिक परिवर्तन के अनुरूप शारीरिक परिवत्तेन होता है । स्पित्तोजा का कथन है कि 
॥पृफ्ञांधिए३र $४9888906 800 ६527080 $00$8 908 8772 096 800 (]8 $976 
(ए8, ए०7रएादाशाठ6त ॥09 धा0प्ड्ठा रा5 800. ए्र०ण ४0028 प्रा 
#तपा८” (अर्थात्‌ “चिन्तनगशील द्रव्य और प्रसारित द्रव्य दोनो एक ही वस्तु हैं, 
जो कभी एक गुणके रूप मे और कभी दूसरे गुण के रूप मे समझी जाती है ।”) इस 
प्रकार उनके मतानुसार शारीरिक और मानसिक क्रियाओं में पूर्ण सवादिता 


(८०९७४१००७0९7०९) है । 
स्पिनोजा के समानान्तरवाद को अनेक आधुनिक विचारकों ने परिवर्तित 


रूपो मे प्रतिपादित किया है जिनका हम यहाँ बहुत सक्षेप मे उल्लेख कर रहे हैं . 
(क) हब स्पेन्सर का समातान्तरबाद (7िक्षगालाओआ एण सलफथा 

$7था८्टा ) 

एमेरिकन दाशंनिक हर्बर्ट स्पैन्सर ने स्पियोजा के समानान्तरबाद के सिद्धान्त 
का अनुमोदन किया , परन्तु उनका कथन है कि मूल या चरम द्रव्य जो समा- 
नान्‍तर रूष से भौतिक एवं मानसिक घटनाओ मे प्रतीत होता है वह अज्ञात तथा 
अशेय है। वह चरम तत्व उनके अनुसार, न भौतिक है न मानसिक, किन्तु बही 
पुदूगल और मनस्‌ के रूप मे अभिव्यक्त होता है। यह बात अवश्य है पुद्यल 
(जिसके अन्तर्गत शरीर भी है) और मनस्‌ दोनों की क्रियाओ में समानान्त- 
रता है। 
(ख) सनोदेहिक समानान्तरबाद (?57०70-९5५०७॥ ?878॥6!59 ) 

कुछ मनोवैज्ञानिको, जिनमे स्टाउट (57000) का ताम विशेष रूप से 
उल्लेखनीय है, का कथन है कि मस्तिष्क के स्तायु-मण्डल ('पटा४०७5 8५डांढा एए 
6४ 87070) की अवस्थाओं तथा मानसिक अवस्थाओ मे कोई कार्यकरण सम्बन्ध 
नही है, केंचल इतना ही है कि दोनो अवस्था!यें साथ-साथ घटित होती हैं। सभी 
प्रकार की मेस्तिष्क की क्रियाओ के साथ मानसिक कियायें अवश्य होती हैं, एक के 
बिना दूसरी चित हो ही नहीं सकतीं । 

(ग) सममस-तत्थ का सिद्धाग्त (26४00 ६०७ 70607५) 
हुस सिद्धास्त के मुक्य प्रतिपाइक क्लिफीर्ड ((2074 ) थे । पसना कंश्रन 


386 पादवात्य दर्शन 


है कि बदगल-तत्व (६८-४४) के प्रत्येक परमाणु का संवादी ((०07768- 
7००वाए््ट) उससे संयुक्त मनसू-तत्व का परमाणु होता है । इससे जब भौतिक 
परमाणु मिलकर शरीर की रचना करते हैं तब उनके सवादी मनस-तत्व के पर- 
माणु सिलकर मसस्‌ की रचना करते हैं। यही कारण है कि शारीरिक तथा मान- 
सिक क़ियाओ में परस्पर संवादिता पाई जाती है । 

(थ) दिरूप सिद्धान्व (0075९-8९०८८६ 77००५ ) 

बारेन ((/४४60) की मान्यता है कि स्तायविक क्रियाय (उल्पाक्नं 

770००८5४९८४) तथा मानसिक क्ियायें दोनों मिलकर घटनाओ का केवल एक क्रम 

($८८८४) बनाती हैं | वास्तविकता यह है कि वे दोनो एक ही वस्तु के दो रूप 
(887228) हैं। स्नायविक क्रियायें बाह्य रूप है और मानसिक क्रियायें आन्त- 
रिक रूप । 
(&) तटस्थ एकतत्ववाद (२९एछ78] (07757 ) 

नवथ्य वस्तु स्वातत्यवादी दाशेनिक शरीर-मनस्‌ सम्बन्ध की व्यास्या अपने तटसथ 
एकतस्ववाद सिद्धान्त द्वारा करते हैं । उनका कथन है कि एक ही तटस्थ तत्व 
भिन्न-भिन्न सन्दर्भों ((07/08) तथा सम्बन्धो (7७४॥078) मे भौतिक और 
मानसिक दोनो दृष्ट होता है। यह तत्व स्वय मेन भौतिक है और न ही मान- 
सिक । देशिक-कालिक अग्रतू में स्थित अन्य बस्तुओ के सम्बन्ध में जो वस्तु भौतिक 
कहलाती है वही स्नायु मण्डल (जो उस पर अनुक्रिया करता है) के सम्बन्ध मे मान- 
सिक कहलाती है। यो कहा जा सकता है कि पर्य्यावरण के वे अश जिन पर अगी 
(०४४78 ४) विशेष रूप से अनुक्रिया नही करता भौतिक वस्तुएं कहलाती है , 
और जिन पर वह बिशेष रूप से अनुक्षिया करता है मानसिक कहलाती है। 
समालोचना 

() स्पिनोजा के समानान्‍्तरवाद के सिद्धान्त में आलोचको द्वारा यह 
भारी दोष निर्दिष्ट किया गया है कि इसका परिणाम सर्वचित्तवाद (?8059८आा5पछ ) 
है जो आधुनिक विज्ञान के विरुद्ध है। स्पिनोजा कहते है कि जहाँ कही प्रसार है 
वही विचार भी है और जहाँ कही विचार है वही प्रसार भी है। परन्तु वैज्ञानिक 
गवेषणाये बताती हैं कि चेतना अत्यन्त जटिल स्तायु-मण्डल में पायी जाती है, 
अविकसित पुदगल में नहीं। केवल स्नायु-मण्डल से युक्त जीवित शरीर में ही हम 
हसे देखते हैं, लोहा, पाषाण आदि में नहीं । 

(2) समानान्तरवाद का दूसरा दोष यह है कि यह मनस्‌ के समुचित महत्व 
को स्वीकार मही करता । वास्तबिकता यह है कि मनस्‌ शरीर के समानान्‍्तर 
नहीं कहा जा सकता। मनंस्‌ स्पष्ट रूप से शरीर की अपेक्षा उच्चतर एव श्रेष्ठ- 
तर है। यह शरीर को नियत्रित तथा संचालित करता है। इसे स्वतन्त्रता प्राप्त 
है और इसमें उपक्रम (धध४078) करने की क्षमता है । 


पैन और शरीर का सभ्वस्ध ं 


(3) गनस्‌ ओर पुदगल के मूल-स्वसात का, अध्ययन करने से यह पता 
चलता है कि जहाँ एक ओर चेतना के प्रवाह में अक्षुण्णता (00%रध8४५), 
तदात्मता (306फ४9) तथा एकता (धा।।9) का दर्शन होता है यहाँ दूसरी ओर 


पृषबल में आत्यन्तिक विभाजनशीलता (ताशंक्रलताा9) पायी जाती है । दोनों 
विरुद्ध गुण दोतो की समानान्तरता का एकदम खण्ड करते है 
(4) उपयुक्त दोषों के साथ-साथ समानान्‍्तरबाद के कूछ अपने गुण भी 


हैं। यह न तो प्रत्ययवाद (06907597) के सदृश पुदूगल को मत्स मान लेता हैं 
और न ही जड़वाद ('श8/८४8॥57)) के सदुश सनस्‌ को पुदूगल स्वीकार कर 
लेता है। यह दोनों को समान महत्व देता है , दोनों मे से किसी एक को स्वतन्त्र 
तत्व न मानकर दोनों को चरम तत्व या चरम द्रव्य ईश्वर के गुण (8६779प68 ) 
निर्दिष्ट करता है। इस प्रकार इसके लिये शरीर और मनस की क्रियाओं में 
सवादिता प्रतिपादन करना विशेष कठिन नहीं होता । 

4 प्‌्बस्थापित सामकऊज़स्य का सिद्धान्त (क्‍7607ए ए श26-०४0808060 


मंध्ा079५) 
जमेन दाशंनिक लाइब्नित्ज ने शरीर और मनस्‌ के सम्बन्ध की व्याख्या अपने 


पूर्व स्थापित सामञ्जस्य के सिद्धान्त! द्वारा करने का प्रयास किया है। लाइब्नित्ज 
का कथन है कि ईश्वर ने सुष्टि के प्रारम्भ मे ही शरीर ओर मनस्‌ के बीच एक 
ऐसा सामन्जस्थ स्थापित कर दिया है कि वे दोनो सदैव एक दूसरे के अनुकूछ कार्य 
करते है और उनकी इस अनुकूलता में ईश्वर के निरन्तर हस्तक्षेप की आव- 
श्यकता नहीं होती । यद्यपि शरीर और मनस्‌ एक दूसरे से स्वतनत्र हैं 
और उनमे परस्पर क्रिया प्रतिक्रिया नहीं होती, तथापि उनमे ईश्वर द्वारा पूर्ब- 
स्थापित सवादिता है। अपनी बात को स्पष्ट करने के हेत वह दो ऐसी घंडियों 
का उदाहरण देते है जिन्हे निर्माण करने के पश्चात घडीसाज ने उन दोनो मे एक 
ही समय कर दिया और जो बिना घडी साज के सतत हस्तक्षेप के और बिना 
एक दूसरे को प्रभावित किये एक ही समय देती रहती हैं । 


समालोचना की 
(4) आलोचको का कहना है कि पूव॑स्थापित सामन्जस्म के सिद्धान्त 


का मुख्य दोष वही है जो यथावसरवाद के सिद्धान्त का है। इसका यहू गुण अवश्य 
कहा जा सकता है कि इसमे “प्रककल्पता का लाघब' (क8707४ ० प)७०- 
0८85) है। यथावसरवाद शारीरिक ओर सानसिक घटनाओं की संवादितां में 
सतत्‌ ईश्वर--हस्तक्षेप का प्रतिपादन करता है और इस प्रकार सतत्‌ अतिप्राकृत 
घटना (!श80००) का समर्थन करता है । परन्तु पूर्वस्थापित सामम्जस्यथ का 
सिद्धान्त केवल एक ही बार अतिप्राकृत घटना की कल्पना करता है, क्योंकि उसके 
झनूसार केवल सृष्टि के भारम्भ में ईश्वर शरीर और मनसू के मध्य सामण्जस्प 
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स्थापित कर देता है और तदुपरान्त उसे (ईश्वर को) किसी भ्रकार के हस्तक्षेप की 
आवश्यकता नहीं होती । 

“ (2) इस सिद्धान्त की दूसरी कठिनाई यह है कि इसके अनुसार शरीर 
और मनस्‌ दोनो चिंदूणुओ से बनते है। ये चिदणु आंत्म-अन्तर्विष्ट सत्तायें' 
(8०-००॥/४760 ८४४०४) है जो एक दूसरे पर क्रिया प्रतिक्रिया नहीं कर 
सकती । लाइब्नित्ज के अनुसार ईश्वर चिदणुओ का भी चिदणु है, तब प्रश्न 
उपस्थित होता है कि वह शरीर और मनस के चिदणुओ पर कैसे क्रिया कर 
सकता है और उनमे परस्पर सामन्जस्य कैसे स्थापित कर सकता है ” कारणता 
एक बहिव॑र्ती क्रिया है और लाइब्नित्ज के मत से यह क्रिया चिदणुओ में नहीं 
होती , तब ईश्वर मे इसे बह कैसे मान सकते है ? 


5. उपोत्पादनवाद (7एए॥श९ा०णा९व88॥) 

भौतिकवादी दार्शनिक मनस्‌ और शरीर का सम्बन्ध बताते हुए कहते है 
कि मनस्‌ मस्तिष्क की क्रियाओं से उत्पन्न होने वाली एक आनुषंगिक उत्पत्ति 
(०४-०7040०) है। जिस प्रकार एक यन्त्र के पुर्जों के पारस्परिक सघर्षण से 
अग्नि की चिगारियाँ उत्पन्न हो जाती है उसी भ्रकार मस्तिष्क के परमाणुओं के 
पारस्परिक सधर्ष से कुछ प्रकाश-रश्मियाँ उत्पन्न हो जाती है जो चेतना या मनसू 
कहलाती है । ये विच'रक मनस्‌ की प्रभावशीलता को अस्वीकार करते हुए यह 
घोषित करते हैं कि मनस्‌ शरीर की क्रियाओ को किसी भी प्रकार प्रभावित नही 
करता । 
समालोचना 

यह सिद्धान्त हमारे सामान्य अनुभव का विरोध करता है। हम नित्य के 
जीवन में मनस्‌ की प्रभावशीलता एवं कार्यकारिता («ह८४०५७) का अनुभव 
करते है। हमारा अनुभव बताता है कि निश्चित रूप से मनस शरीर पर नियन्नण 
कर सकता है और करता है | हम सर्वंदा देखते हैं कि मनस हो शारीरिक क्रियाओं 
का निर्देशन अथवा सचालन किया करता है। इस सबसे यह भी स्पष्ट होता है 
कि शरीर की अपेक्षा मनस्‌ एक उच्चतर तत्व है। अत हम उसे शरीर की आन- 
धघगिक उत्पत्ति मात्र नहीं कह सकते । ऐ 


6. अध्यात्मवाद या मनस्‌वाद ([व6&[57 ०८ शै८०८४॥5ग ) 
भौतिकवादियो के एकदम विपरीत अध्यात्मवादियो का दृष्टिकोण है । 
अध्यात्मवादी दार्शनिको का कथन है कि विश्व की मूल सत्ता केवल आत्मा या मनस 
है । सम्पूर्ण जड जगत, जिसमे हमारे शरीर भी सम्मिलित हैं, इसी आत्मा या 
मसस्‌ की बाहा अभिव्यक्ति है अथवा इसी में एक कल्पित जामास ( 8700879908 ) 


सैनेसू और शरोर का सस्ते स्क्क 


है। भनंस की मूल सता होने से आरीरिक क्रियाओं: यह इसकी प्रभावशीलता 
स्थतः ही। सिद्ध को जाती है । 

संमालोचना हे 

अनेक आलोचकों ने शरीर और मनस्‌ के सम्बन्ध के उक्त सिद्धाप्त 'की 
कड़ी आलोचना की है। इन आलोचकों का कहना है कि जिस प्रकारों 'मौतिकशाती 
विचारक मनस्‌ को भी पुवृगल मानकर शरीर तथा मतस के सम्बन्ध की समस्या 
को अछता छोड़ देते हैं, उसी प्रक्रार अध्याश्मकादी दाशनिक 'मी' शरीर को मतस्‌ 
की अभिव्यक्ति ग्रात्र बताकर इस समस्या को पृर्ववत्‌ उलझा हुआ ही छोड़ देते हैं । 
शरीर और मनस्‌ दोनो ही स्व॒तन्त्र सत्तायें हैं) अनुभव या ज्ञान के उद्भव के 
लिए ज्ञाता एव ज्ञेय भर्थात मनस्‌ एवं पुद्गल दोनों को ही आवश्यकता है । कोनों 
में से किसी एक की भी स्वृतन्त्र सत्ता ने मालने से शन की समुजित ज्यास्या की ही 
नही जा सकती । । 


7, नव्योत्कान्तियाद (साग४2०॥॥ 70०675) रा 
नव्योत्कान्तिवाद, जिंसकी विस्तृत व्याख्या हम “चतुर्थ अध्याय” में' कर चुके 
है, शरीर और मनस्‌ के सम्बन्ध की समस्या का समाधान एक अलग ढंग से प्रस्तुत 
करता है। इस सिद्धान्त के एक प्रमुख प्रतिपादक लॉयड मॉर्गेन का कथन है कि 
पुदूगल, जीवन तथा मनस्‌ सत्ता' (/१८४॥॥५७) के तोन स्तर हैं। आरम्भिक काल 
में प्रकृति मे कदाचित कोई सगठन (0:28क78800॥) नहीं था। काल-क्रम से 
प्रमाणुओ में सगठन हुआ और पुदगल का विकास हुआ । तदुपरान्त पुद्शल 
के सगठन से जीवन का अविर्भाव हुआ। और जब कोशिकाओं (00]8) का 
स्तायु-मण्डल मे सगठन हुआ तब जीवन से सनस्‌ का विकास हुआ। पुदूगल की 
अपेक्षा जीवन उच्चतर तत्व है और जीवन की अपेक्षा मनस्‌ उच्चतर तत्व है। 
पुदूगल के नियमों की अपेक्षा जीवन के नियमन के नियम उच्चतर हैं ओर जीवन 
के नियमों की अपेक्षा मनस्‌ के नियमन के नियम उच्चतर हैं। इस प्रकार नब्यो- 
त्कान्तिवादी यह घोषित करते हैं कि शरीर और मनस दोनों एक ही स्तर पर 
नही हैं। शरीर का फल (#्रधाव०) अथवा पूर्णता (7 ००४०॥) ही बस्तुत: 
मनस है । इसे (अर्थात्‌ मनस्‌ को) एक ऐसा पदार्थ कहा जा सकता है जिसे शरीर 
प्राप्त करता है अथवा जिसे शरीर के द्वारा प्रकृति (८०४) प्राप्त करती है।' 





.. 7/॥76 45 8० जरा 6 909५ बणंाढरधड, णए.. छा िच्न- 
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है, उद्देश्यात्मक एबं स्वनियंत्रित है जबकि शरीर अचेतत, निरुदेश्य एवं 
पर नियंत्रित है। मनस शरीर पर शासन करता है और शारीरिक क्रियाओं का 
संचालन करता है। इस प्रकार शरीर और मनस्‌ के सम्बन्ध की समस्या स्वयभेय 


सुक्श्ष जाती है । 


इसमें सन्देह नहीं कि नव्योत्कान्तिवाद ने शारीर और मनस्‌ के सम्बन्ध की 
समस्या का एक सुख्दर समाधान उपस्थित किया है। परन्तु इस सिद्धान्त में एक 
बड़ी कठिनाई यह सामने आती है कि यदि पृदगल मे जीबन पहले ही से विद्यमान तही 
था तब पुदगल से उसका प्रादुर्माव कैसे हो सकता है, और इसी प्रकार जब जीवन 
में भनस पहले ही से विद्यमान नहीं था तब जीवन से उस (मनस ) का उदविकास 
किस प्रकार सम्भव हो सकता है ? असत्‌ या शून्य से किसी भी प्रकार की सत्ता का 
आविर्भाव होता असम्भव है। अस्तु, यह मानना अधिक उपयुक्त प्रतीत होता है, 
जैसाकि अध्यात्मवाद का दृष्टिकोण है, कि सृष्टि की मूलभूत सत्ता ममस या चेतना 
है, और पुदूगल तथा जीवन मनस्‌ या चेतना की ही अभिव्यक्तिया मात्र हैं. अन्य 


कूछ नड्डी । 


मतस्‌ और शरीर का सम्बन्ध 09| 
विभिन्न विश्वविद्यालयों में पुछे वये प्रइन 


4 देह ओर भत के सम्बन्ध के सिद्धास्तों की आलोचता कीजिये । 
छ80788 (86 6059 0 फह कहां॥व0॥ 0७७०७१० 6 800 छ800ए, 


2, मनस्‌ और जड़-तत्व के सम्दस्ष के विषय में मुश्य सिद्धान्तों में से किसी एक की 
विवेखना कीजिये। रे 
एइशा३8 77076 07 6 छ्ीणी98 (80763 60॥020॥6 (6 6]8- 
प07 ० (४708 850 उरद्&, 

3 मन और शरीर के सम्बन्ध की समस्या के दार्शसिक समाधान के छूप में उपो- 
त्पादनवाद की समालोचना कीजिये । समातान्तरवाद से उसका क्‍या सस्वस्ध है? 
8846 800 €ांधरएाह९ #फाएश्षाएग्ा2॥8 डा 88 8 ७॥0807क28॥ ६४0४- 
#07 40 ॥6 9706 0 06 ए6॥ा0॥ 9४०३ 406 'ातत ध्चत 
89497 प0ए३8 ६ 7४806 ६0 रऐश/क्षीलांशा ? 


4 मने ओर शरीर के सम्बन्ध में विभिन्न सिद्धान्त बतलाइये और उत्का सापेक्ष 
महत्व दिखलाइये । 
546 वाशिशा छा००088 0 06 उठा 09शंफ़व्शा 0।गत 480 80069 
880 3॥0फ प्राथा' 7088ए€ 7ल्‍स्‍7८08 


हादश अध्याय 


संकल्प-स्वातन्त्रय 
(ए7€<९७४०घ्ा ० शत्रा) 


सकलप-स्वातन्तध्य का विधय भी दार्शनिक संसार मे सदा से एक बड़ा 
विवादास्पद विषय रहा है। कुछ दार्शनिको ने कहा है कि मनुष्य सकल्प करने मे 
पूर्ण स्‍्वतन्ज है , अर्थात्‌ अपने सकलपोी के नियमन या नियत्रण में उसे पूर्ण स्वा- 
बीनता प्राप्त है ; वह जैसे चाहे वेसे ही अपने सकलपो को मोड दे सकता है । 
इन दाशनिकों के मत को “अनियतत्ववाद!' (गृात#णा्णाह॥) की सज्ञा दी 
गई है । दूसरे दारनिको ने यह प्रतिपादित किया है कि मन॒ध्य को तनिक भी सकल्प 
की स्वतत्रता प्राप्त नही है , वह अपने सकल्‍पो में नियत्रितता के पाश में आबद्ध 
है, बहू जसे चाहे वेंसे अपने सकलपो को दिशा नही दे सकता है। इनके मत को 
'नियतत्ववाद” (॥0८(&एशगधाशा' ) का नाम दिया गया है । हम यहाँ सक्षेप में 
इन दोनो मंतो पर विचार करेगे और यह निर्णय करने की चेप्टा करेगे कि हमे 
सकलप की स्वतन्त्रता प्राप्त है या नही, और यदि हमे सकल्प की स्वतत्रता है तो 
किस सीमा तक । किन्तु आगे बढने से पूर्व सम्भवत आवश्यक होगा कि हम 
सकल्प-स्वातत््य का अर्थ समुचित प्रकार से समझ ले । अस्तु, सर्बप्रथम हम इसी 
प्र प्रकाश डालेंगे । 
संकल्प-स्वातंत्रय का अर्थ (१४९४॥॥॥४ ० (ध6 +7९०९१०॥ ० शा ) 

जब हम सामान्य भाषा मे 'स्वातत्य' या 'स्वतत्रता' शब्द का प्रयोग करते 
हैं उससे हमारा अभिप्राय दो बातो से होता है, प्रथम बाह्य नियत्रण न होना, 
ओर दूसरे अपनी ही प्रकृति या स्वभाव के नियमों के अनुरूप चलने की क्षमता 
होना । इसी 'स्वतंत्रता' के प्रत्यय को जब 'सकल्प' के साथ जोड दिया जाता है 
ओर जब हम “संकल्प की स्वतत्रता' इस वाक्याश का प्रयोग करते हैं तब हमारा 
अभिप्राय होता है कि विभिन्न परिस्थितियों या वस्तुओं मे किसी एके को चयन 
करने की योग्यता होना और हमारे निर्णयो मे किन्ही बाह्य तत्वों से प्रभावित न 
होता । अस्तु, यह कहा जा सकता है कि यदि हम अपने व्यवहार को अपने आदर्शों 
के अनुरूप परिवर्तित करने में समर्थ हैं तो हम स्वतत्र है, और यदि हम में ऐसी 
सार्मथ्य नहीं है तो हम नियत्रित (एक्षक्षागप्रगटत ) हैं । 


संकेत्प स्वासस्जय "93 


'नियंतस्वया | 
[एनब्ताधंजेंडक ) 


जैसा कि ऊपर बताया गया है नियतत्ववादी दार्शनिकों ने संकल्प को स्व- 
तंत्रता को सर्वथा अस्वीकार किया है । वे अपने मत कौ पुष्टि में निम्न तक॑ अ्स्तुत 
करते हैं : 
. सनोव॑शानिक तक (?$/०70०ह०8 27877087। ) 

ऐच्छिक कार्यों का मनो विशान तथा मानव व्यवहार की प्रातृक्ति -- जब हम 
ऐच्छिक कार्यों ((०४०(६४7५ 808078) की मनोवेज्ञानिक पृष्ठममि पर विचार 
करते है तो हमें ज्ञात होता है कि हमारे सकल्‍पों का कारण हमारी प्रेरंणायें और 
इच्छायें होती हैं। और जब कभी अन्‍्तदून्‍्द्र की परिस्थिति उत्पन्न हो जाती है तब 
सबसे अधिक बलशाली प्रेरणा या इच्छा ही सकल्प का कारण होती है । पुनः हम 
देखते हैं कि बलशाली प्रेरणाओ और इच्छाओं को आंशिक रूप से व्यक्ति का भौतिक 
एवं सामाजिक पर्थ्यावरण और आंशिक रूप से उसका चरित्र एवं मानसिक गठन 
(गाथा ००१६४४प्रध०१).नियत्रित करते हैं । जहाँ तक भौतिक एवं सामाजिक 
पर्यावरण का प्रश्न है स्पष्ट ही है कि इन पर तो मनुष्य का नियंत्रण है ही नहीं, 
विचार करने पर यह भी शीघ्र ही बुडिगम्य हो जाता है कि व्यक्ति का चरित्र तथा 
मानसिक गठन भी उसके पूर्वजों की वशागरत प्रवृत्तियों (७0०0 [शात०0८० ) 
से पूर्णतया नियत्रित हैं। यदि मानव-सकल्पो के उन पूर्व॑ब्र्ती हेतुओं का ठीक ठीक 
ज्ञान हो जाय तो यह निश्चित है कि व्यक्तियों के भावी कार्यों (७४:४७ 800075) 
की प्रागुक्ति (/7०0०४07) उसी अचूकता के साथ की जा सकती है कि जैसे 
ग्रहों एब उपग्रहों की गतिविधियों की और नदियों की बाढ़ो की । 


2, लत्वमीर्मासीय तर्क (०४एापफ्रडंधब 878पए०॥) 


(क) कारणता का नियम -- 'कारणता का नियम' सकत्प-स्वालश्य के 
सिद्धान्त का बिरोध करता है। कारणता के नियम के अनुसार संसार की सभी 
घटमायें, भौतिक एब मानसिक दोनों, सकारण घटित होती हैं, कोई भी घटना 
अकारण घटित नहीं होती। इस नियम के एकदम विपरीत संकल्प-स्वातंत्य का 
सिद्धान्त कहता है कि मनुष्य को सकल्प अपनी पूर्वबर्ती दशाओं से निम्रंत्रित महीं 
होता । तब यह कहता हीगा कि मनुष्य का संकल्प एक ऐसी घटना है जो अकारण 
घटित होती है, जो स्पष्ट ही एक असम्भव बात है । 

(ख) शक्ति-संश्क्षण का नियम -- 'शक्ति-संरक्षण का नियभ्ञ' भी संकल्प की 
स्वृतत्रता के सिद्धान्त का खण्डन करता है। सकल्प की स्वत त्ता एक ब्कार से मसस्‌ 
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के बल प्रदान की क्रिया (८/टाहाशाह ० मर 70) है । इसमे हम 'गत्यात्मक 
तान्त्रिकोत्त जन' (५000 7767 ५४07”) के रूप में शरीर में एक नवीन भीतिक 
शक्ति उत्पन्न करते हैं और शरीर की इस शक्ति के द्वारा बाह्य जगत्‌ में परिवर्तन 
लाते हैं । हम इस प्रकार अपने स्वतंत्र सकल्पों द्वारा विश्व की भोतिक शक्ति के 
योगफल में कुछ नवीन शक्ति जोड़ते हैं । परन्तु शक्ति-सरक्षण का नियम हमे बताता 
है कि ससार की भौतिक शक्ति का योगफल सर्वथा एक सा ही रहता है, वह न कभी 
बढ़ सकता है और न कभी घट सकता है । अस्तु इस नियम के साथ संकस्प-स्वा- 
सत्य का समन्वय हो ही नहीं सकता । 


(ग) केबलोपादानेश्वरवादी या सर्वेश्वरबादी दृष्टिकोण -- संसार का 
केवलोपादाने श्वरवादी या सर्वेश्वरवादी दृष्टिकोण अनिवायं रूप से हमे नियतत्ववाद 
की ओर उन्मुख करता है। केवलोपादानेश्वरवाद या सर्वेश्वरवाद कहता है कि 
ईश्वर ही एक मात्र सत्ता है, यह सम्पूर्ण जगत (जिसमे मनुष्य के मन भी सम्मि- 
लित हैं) उसी की अभिव्यक्ति (787/65/80707) है। इस जगत मे क्‍योंकि 
मनस्‌ (7770) या किसी भी अन्य वस्तु की कोई स्वतत्र सत्ता है ही नहीं, अत 
सकल्‍प की स्वतंत्रता का प्रश्न ही नहीं उठता । यहाँ जो कुछ भी घटित हो रहा है 
यह सब नियत्रितता के दृढ़ पाश मे बधा है। विख्यात सर्वेश्वरवादी दाशंनिक 
स्पिनोजा अपने ग्रन्थ '7(शा८४' मे कहते है, “फ्नशा८ ॥5 ॥ (४९ ॥70 70 66 
#)।, छएा (6 प्रात 8 060 शा॥जग66 गा क्यीग्र8 ध5 ०0 एव 09 8 ०४४३८ 
जाली 8 46९४7रव760 वा ॥5प्रा ७ए 8॥0)ा6शः ९४७४८, 8॥70 (॥5 9५ 
2076 था 50 था 40 वधधध[ए (अर्थात “मनस्‌ में संकल्प-स्वातत्र्य नहीं 
है, प्रत्युत वह (मतस्‌) यह सकलप या वह सकलप करने मे एक कारण से नियत्रित 
होता है जो क्रश अन्य कारण से नियत्रित होता है और वह पुन, एक और अन्य 
कारण से, ओर इस प्रकार अनन्तता तक”) । उनका उसी ग्रन्थ भें पुन कथन है 
कि “ला पींधायर पाधगा3इ९! ९९४ ९2, 9609 0५5९ पी९ए 6 0078ट०0०08 0० 
शा ए0चाव075 2यत त6885, एप 076 800740 06 06 ०४७५४ ७५ छाती 
धाह9 6 60 [0 जएाष्ड॥ 270 १८आ८ (अर्थात्‌ “मनुष्य स्वय को स्वतंत्र 
इसलिये समझते है कि उन्हे अपने सकलपो एवं इच्छाओ की चेतना तो रहती है 
किस्तु उन सकलल्‍्पों एवं इच्छाओ को निर्धारण करने वाले कारणों का ज्ञान नही 
रहुता ।) । इस सिद्धान्त (अर्थात्‌ सर्वेश्ववरबाद) के अनुसार सम्पूर्ण मानव संकल्प 
अन्ततोगत्व) ईश्वर से ही नियंत्रित होते हैं । 


(थ) जड़वादी एवं प्रकतिषादी वृष्ठिकोण -- जड़वादो तथा भ्रकृतिवादी 
सिद्धान्त, जितके अनुसार यह सारा विश्व प्राकृतिक तिबमो के अनुकूल गतिमान जड़ 


- अंकाल्प इशाइडिय कई 


परआाफूओों का एक यांत्रिक संप्रात' (7/00॥ककाद ड/8/व8क्षट) "है, भी नियकक 
ध्ववाद की ही' पुष्टि करते हैं। इसका दृष्िकोश्र है कि प्रगत्त मस्तिष्क (आाकंक)' 
कप उ्फोत्पाद (2काक॥०00700007 )साज है अन्य कुछ सहीं, जत: इसमें कारुणनात्मक 
शक्ति का होता संभव ही नहीं है जिसके परिणासरबसूप इसमें संकल्प की स्वतंजता 
का होका भी शबय नहीं है । 


3. इंस्वरमीमांसीय तरक॑ (?#०००झप्भ 4४फएला।) 

ईश्वर का प्रारज्ञान' -- नियतत्ववाद के समर्थक विचारकों का यह कथन हैं 
कि ईश्वर का प्राग्जञान मनुष्य के संकल्प-स्वातंत्य से असगत (7000788/60/) है । 
ईश्वर का ईश्वरत्व इसी में है कि उसे विश्व की सम्पूर्ण (भूत, भविष्यत एवं बर्ते- 
मान तीनों कालों की) घटनाओं एवं वस्तुओं का ज्ञान होना चाहिये । इस प्रकार ईश्वर 
केवल भविष्यत्कालीन प्राकृतिक घटनाओ का ही पूर्वदृष्टा नहीं है वरम_ मनुष्यों कौ 
भावी क्रियाओ का भी पूर्व दुष्टा है। और ईश्वर की यह पूर्व दृष्टि या प्राम्कान 
इस बात का दयोतक है कि ईश्वर ते पहिले से ही मनुष्यों की क्रियाओं को भिय॑त्रित 
कर रखा है। तब उन (मनुष्यों) का सकल्प एव क्रियाओं की स्वतंत्रता रहूं ही 
कहाँ जाती है ? 


पसमालोचवा 


(।) नियतत्कवादी विचारक़ों द्वारा सकल्प का जो शतोवेञ्ञानिक विप्सेश्रज़ 
किया गया है वह अयुक्त है। यह ठीक है कि सकलप बलखाली प्रेरणा से लिबाजित 
होता है; किन्तु गहराई से बिचार करने पर ज्ञात होता है कि प्रेरणा का बल आूलत: 
स्वय मनस्‌ या आत्मा (7770 ०7 ७०९) पर ही निर्भर करता है पूर्ववर्ती परिल्िक 
तियों पर नहीं । वही प्रेरणा बलशाली हो जाती है जिसे मतस्‌ अपनी दृष्ट वस्तु 
की प्राप्ति से सहायक समझकर चयन कर लेता है। अल्तु स्पष्ट है कि संकल्प 
किसी बाह्य परिस्थिति द्वारा नहीं प्रत्मुत मनस्‌ द्वारा ही वियज्रित होता है। 

जहाँ तक मनृष्य के भावी कार्यों की प्रायुक्ति (900007) का प्रश्न है 
उससे भी यह प्रमाणित नहीं होता कि सकलप पूर्गवर्ती हेतुओ से नियंत्रित है। 
संकल्प की ह्वतत्रता का अर्थ संकल्प की सनक नहीं जिससे कि भनुंष्य के कार्यो 
की श्रागुक्ति एकदम हो ही ने सके । यदि एक ही प्रकार के स्वर्तत्र सकतपों की 
पुनराचत्ति कुंड समय तक बार बार होती रहती है तो उससे एक एंकरूप 
([प्रशोठिक) एवं स्थाई चरित्र का मिर्माण होता है। एककूप चरित्र एक सी 
परिस्थितियों मे एकरूप व्यवहार (००४0/०८।) के रूप मे ही प्रकट होता है; 


], #जा4-&80४॥०08० 





॥| 


रह वाईबात्य दर्शत 


अतः उसकी प्रागृुक्ति कुछ सीमा तक अवश्य ही की जा सकती है। मैकेन्जी 
(४८शाय्रं०) को भी कथन है कि “[॥6 पाठ डी [6 ८285 06 चथ्पवीशंड 
पए एी' लाहाबलंल, 4, ०. ॥. ग्राध्या8 वी86 लिया छी तशीदयां8४ ॥2४]8 छा 
82प0क., #]त # 8 ॥876 ० 80007 ७९४ 0०2, ॥ 8 प्र्भे0तिाए उछते 
97९१४०(४४७॥० ” (अर्थात्‌ “नैतिक जीवन का अर्थ है चरित्र निर्माण, अर्थात्‌ आचरण 
की निश्चित आदतो का बनाना । और यदि आचरण करने की कोई आदत निश्चित 
है तो वह एकरूप होती है और उसकी प्रागुक्ति की जा सकती है” ।) । 

(2) नियतत्ववाद का यह कथन असमीचीन है कि 'कारणता का नियम, 
सकत्प-स्वातन्त्य का निराकरण करता है। सकलप की स्वतन्त्रता का यह अर्थ नही 
है कि संकल्प जगत की एक अकारण घटना (७॥०805८० 6७ए८॥६) है । वास्त- 
बिकता यह है कि स्वय मनस ही इसका कारण होता है , मनस्‌ एक विशेष उद्देश्य 
की दृष्टि से बिना किसी बाह्य शक्ति से नियन्त्रित हुए, स्वतन्त्रतापूवंक सकल्प किया 
करता है। अत यह कहना होगा कि सकल्प अकारण नही होता, प्रत्युत स्वकारणित 
($९(-०४५४००० ) ह्वोता है अर्थात्‌ जिसका कारण स्व (आत्मा) या मनस्‌ ही होता है । 

पुन , यह नहीं कहा जा सकता कि “'कारणता का नियम” नियत्रितता और 
बाध्यता ( (०॥8४7277॥ ) का द्योतक है। सत्य यह है कि यह नियम कारणता की 
एकरूपता मात्र का ही दयोतन करता है अन्य कुछ नही । इसके अनुसार पूर्ववर्तीघटनाये 
अपने ही अनुरूप घटनाओ को जन्म देती है, अर्थात्‌ कारण अपने ही अनुरूप कार्यों 
( थींटट5 ) को उत्पन्न करते हैं। सकल्प भी चरित्र के अनुरूप ही हुआ करते हैं 
या किये जाते हैं। अतः उन्हे भी कारणता के नियम के विरुद्ध नही कहा जा 
सकता । 

नियतत्ववादियों की यहूं घोषणा भी असत्य है कि विदव की सभी भौतिक 
घटनाओं मे नियत्रितता है। विख्यात वैज्ञानिक हैजेन्ब्ग ( प्रथ$४८एण॥४) भौतिक 
विज्ञान (20५०5) के क्षेत्र मे अनियत्रितता के सिद्धान्त का प्रतिपादन करते है। 
इस सिद्धान्त के अनुसार जब विद्युदणु ( 8|6०५०४ ) परमाणु के अन्दर अपने 
क्ेन्द्रिक ( ॥00208 ) के चारो ओर विद्युत-पति ( छाधछपरलाए. ह्ुछ०१ से 
खबकर लगाता है, तब किन्‍्ही भी बेज्ञानिक साधनो द्वारा उसके गति-पथ को पहिले 
ही से जाना नहीं जा सकता । अस्तु विदित होता है कि परमाणु जगत में अनिय- 
जितता विद्यमात है । अब यदि इस क्षोत्र मे अनियत्रितता है, तो सकलप के क्षेत्र मे 
भी अतियंजितता अथवा स्वतन्त्रता का होना कदापि अवैज्ञानिक नहीं कहा जा 
सकता । 


], 'र्च8 5ए8 ण ९फ्रांए' 
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(३3) शक्ति-संरक्षय के तियम का यदि व्यापक अर्थ समुचित रीति से जान 
लिया जाये, तो यह शीघ्र समझ में आ सकता है कि यहू 'निश्रस संकल्प-स्वातम्त्य 
का सिरकरण कदापि नहीं करता । जब हम इसे मानसिक जक्ति! के क्षेत्र में भी 
लागू करते हैं, तब हमें शात होता है कि सकल्प में जिस मानसिक शक्ति की क्षत्ति होती 
है उसकी क्षतिपूति ( ८०आाएश॥58000 ) यग्त्यात्मक तन्त्रिकोत्तेजन में उसी के सुल्य 
भौतिक शक्ति की उत्पत्ति के द्वारा हो जाती है । 

(4) केवलोपादानेश्वरवाद या सर्वेश्वरवाद को जगत्‌ की समुचित व्यवस्था 
का सिद्धान्त स्वीकार नहीं किया जा सकता। जमत्‌ की ईश्वर के साथ तदार्मता 
(0८709) अतिपादित करने के कारण इस सिद्धान्त मे अनेक ताक़िक दोष हैं 
जिनकी विस्तुत चर्चा हम “ईश्वर” नामक चतु्दंश अध्याय में करेंगे! । यहां इतना 
ही कहना पर्याप्त होगा कि यदि हम भारतीय दर्शन मे शाकर दर्शन की ओर ध्यान 
दे तो हमे सकलप स्वातन्त्रथ की समस्या का बहुत ही सुन्दर समाधान प्राप्त हो 
सकता है। इसका स्पष्टीकरण इसी अध्याय में हम आगे करेंगे। 

(5) जडवाद तथा प्रकृतिवाद भी सृष्टि की संतोषजनक व्याख्या के 
सिद्धात नहीं माने जा सकते । जैसा कि इन सिद्धान्तों मे प्रतिपादित किया गया 
है मनस्‌ मस्तिष्क का उपोत्पाद या आनुषगिक उत्पत्ति ( एप्काण्तए७ ) 
कदापि नही कही जा सकती” । आत्म-क्रियाशीलता ( 8्था-2०7शा9 ) के रूप में 
इस ( मनस ) की कारणात्मक शक्ति का अनुभव सभी को होता है, जिसके फल- 
स्वरूप सकल्प की स्वतन्त्रता स्वयमेव प्रमाणित हो जाती है। 

(6) ईश्वर का प्रागुशान मानव के संकल्प-स्वातन्त्य से अशस्नशत है, ऐसा 
नही कहा जा सकता । प्रागज्ञान का अर्थ अनिवाये रूप से नियत्रितता ही है, ऐसा 
नही है | जैसे कि यह सभव है कि एक अच्छे ज्योतिषी को किसी व्यक्ति के 
भाती कार्यो का प्रागज्ञान हो, परन्तु इससे यह निष्कर्ष नहीं निकाला जा सकता कि 
बह ज्योतिषी उस व्यक्ति के उन कार्यो को नियन्त्रित भी करता है। इसी प्रकार 
जब यह कहा जाता है कि ईश्वर को सम्पूर्ण मानव क्रियाओं (जिनमें भविष्यत्‌ 
काल की क्रियायें मी सम्मिलित है) का प्रागृज्ञान हैं इसका अभिन्नाय यह नहीं है 
कि ईश्वर उन सब क्रियाओं को नियन्त्रित भी करता है। जर्मन दाशंनिक लरइिब्नित्ज 
( [थंए्णां(ट ) कहते हैं कि “एल इहण्राब्द8० ४ ग0 गशंधां098 80 
०९000,” (अर्थात्‌ 'आगृशान स्वतम्त्रता के लिये घातक नहीं है” ।) । इसी 





8. किन्तु यहां यह कह देना आवश्यक होगा कि हमारे मत से सर्वेश्वस्वाद के 
सिद्धान्त में भी भनृष्य के संकल्प-स्वालन्श्य को स्थान है । 
9 देजिपे सप्तम अध्याव 
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प्रयंध में उनका यह भो कथन है कि “000 0/0889 8 डं9, 00 पिं6 ताप 
ह० 6806 6 फ्रड0 0 टणावा। ए. (अर्थात्‌ “ईश्वर ने होने वाले कप को 
पहले ही देख लिया था किन्तु उसने मनृष्य को पाप करने से छिये बाध्य नहीं कियरःय। ) 


अनियतत्ववाद ॥ 


( छाठ6ंशाप्रएईा। ) 


अनियतत्ववाद कई बार ऐसे दाशंनिक दृष्टिकोण का द्योतक समझा जाता 
है कि जो स्वतन्त्रता का अथ सर्वथा बन्धनहीनता प्रतिपादित करता है । इस दृष्टि- 
कौण के अनुसार मनस या आत्मा अपने सकल्पो का नियम्त्रण बिना किसी प्रेरणा 
()(०॥४०८) के कर सकता है। वह किसी भी प्रयोजन के बिना अनेक विकल्पों मे 
से किसी को भी यादुच्छिक रूप से (॥7070877।/) चयन कर सकता है । सकलल्‍्पो का 
व्यक्ति के चरित्र या स्वभाव आदि से किसी भी प्रकार का कार्य-कारण सम्बन्ध 
निर्दिष्ट नही किया जा सकता । इस प्रकार इस विचार-धारा के अनुसार भनुष्य के 
संकल्प पूर्णतया अकारण एवं अनियन्त्रित (४॥0९(९१777८0 ) हैं । 


आत्म-निमन्त्रण ही वास्तविक स्वतन्त्रता है 

जब हम गम्भीरता से विचार करते हैंतो हम पर शीघ्र ही यहू प्रकट 
हो जाता है कि जिन विचारको ने “अनिम्रतत्ववाद” का उपयु'क्त प्रकार से प्रतिपादन 
या समर्थन किया है उनका मत भारी दाशंनिक भूलो से भरा है। ऐसी स्वतन्त्रता 
जिसमे मनुष्य अकारण किसी क्षण कुछ भी कर दे” अर्थात्‌ जिसका रूप सनक 
(५277०) जैसा हो” बस्तुत. स्वतन्त्रता कही ही नहीं जा सकती, वह तो एक निम्न 
कोटि की परतन्त्रता ही है जिसे मेथ्यु आनोल्ड (](७06७9 47700) ने “0076- 
&482 0 (॥6 988808 770720/.” की सज्ञा दी है। महान्‌ दाशनिक हीगेल 
(पल्हथ) का मत्त है कि इस प्रकार की स्वतन्त्रता, जो अत्यन्त अनियन्त्रितता या 
अखियमितता है, निश्चित रूप से अपने बिरोधी अत्यय 'नियन्त्रितत्ता' में परिणित हो 
जाती है । वास्तविकता यह है कि स्वतन्त्रता पूर्णतया बन्घनराहित्य नही, प्रत्युत़ 
भात्म-नियन्त्र० ( 3४-0४८४0078007 ) है। बाह्य परिस्थितियों या तत्वों का 
बास होने पर ही व्यक्ति परतन्त्र होता है। परन्तु यदि बहू अपने ही मतस या आत्मा 
हारा अतेक विकल्पों मे से किसी विकल्प को बोद्धिक-दृष्ट्या ( 7९88०780]५ ) 
ऋयम करता है तो यह उसकी सच्ची स्वतस्त्रता है। इसमें सन्देह नही कि श्रेरणायें 
(770६९८७) या इच्छासे ही संकल्पों का सिर्भारण करती हैं, परस्तु प्रेरणाये या 
हुणझ्ायें मनस्‌ शरा आत्मा की द्ठीतो होती हैं। अस्तइन की परिस्थिति में जब 


सोहल्प हंवशलर्मा कक्क 


किशेबी प्रेरणाओं में संक्षर्य हो काता है तब पुंनाव का कार्य भी तो आत्मा ही 
करता है । अस्तु स्पष्ट है कि ब्कल्पों का बाहा नियंत्रण कदापि नहीं, केवल आत्म- 
नियंत्र० है। ओर आत्स-नियंत्रण परतचेता या निर्यंजितता कदापि अहीं, यह बाहस- 
बिक स्वतंत्रता है । 
संकल्प की स्वतंत्रता और चरित्र 

संकल्पी का घरिंत्र से भी बंडा गहरा सम्बन्ध है। संकल्पी से चरित्र का 
निर्माण होता है, और चरित्र संकल्पो का नियंत्रण करता है । जब एक व्यक्ति स्वतंत्र 
मंकल्पो द्वारा कुछ कार्यों को कुछ काल तक बार बार करता रहता है तथ उनसे एक 
स्थाई चरित्र के निर्माण हो जाने के पश्चात, वह सामान्य रूप से अपने चरित्र के 
अनुरूप ही एकरूपता से (पकं/00॥/») व्यवहार किया करता हैं; जिस कारण से 
उसके भावी व्यवहार ([7/पए7० ८०7८घ०४) की किसी सीमा तक प्रागृक्ति की जा 
सकती है । उदाहरण के रूप में जैसे एक व्यक्ति ने धीरे धीरे ईभानदा री का अपना 
एक स्थाई चरित्र निर्माण किया हैं। हम इस व्यक्ति की ईमानदारी पर भरोसा 
करते हैं ओर यह कह सकते हैं कि यह व्यक्ति भविष्य मे भी ईमानदारी से ही कार्य 
करेगा । परन्तु इस प्रकार चरित्र के अनुरूप कार्य करने से यह निष्कर्ष नहीं 
निकलता कि यह वयक्ति परतंत्र है। इसमे स्वतत्र संकल्पों द्वारा स्वय ही अपना 
चरित्र सिर्माण किया है; तब यदि इसका चरित्र गहरी आदतो के कारण, इसके 
सकल्‍पो ओर व्यवहार को कुछ सीमा तक नियत्रिल करता है तो इससे इसे परतत्र या 
नियत्रित कहना सर्वेधा असंगत है। स्व-नियत्रितता या आस्म-नियंत्रितता ही, जैसा 
कि हम ऊपर कह चुके हैं, वस्तुत., सच्ची स्वतत्रता है । 


संकल्प-स्वातंत््य के पक्ष में सावात्मक तक 
(ए०श्ञाए८ दैए8पशथाए व ए8ए०ए. ०6 धा० पिल्व्ठणा ज॑ जता) 

हमने ऊपर नियततत्ववाद को जो समालोचना दी है और अतियतत्ववाद एवं 
संकल्प की स्वतंत्रता के विषय मे जो बातें कही हैं उप्त सबसे पाठकों को यह तो 
जात हो गया है कि मानव सकत्प के विषय मे नियतत्ववादी तथा पूर्ण-अनियतत्व- 
बादी (०णाफ़ॉनिश॑ए वं्रवशक्ापांत्रंडध०) दोनों ही मत अनेक दोषों से युक्त ' हैं, 
और संकल्प न सर्वथा नियत्रित है और न ही सर्वथा अनियंत्रित, प्रत्युत आत्म-निय॑- 
तित है । अब हम यहाँ संकल्प-स्वातंत्र्य के पक्ष से मावात्मक तकों को भी प्रस्तुत 
करना आवश्यक समझते हैं जिससे कि अध्येताओं के मन में इसकी मौलिक पृष्ठभूमि 
और अधिक सुध्पष्ट एवं सुदृढ़ हो सके । 
!. स्व-वेत्तना का तक (478707068 407 386[-०0098९0757058 ) 

दा्शनिकों का कथत है कि संकल्प करने की मानसिक किया में हमें व्वंदा 
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ही इस बात की स्पष्ट चेतना रहती है कि हम, बिना किसी बाह्य नियत्रण के, स्वतंत्र 
रूप से संकल्प कर रहे हैं, और अपनी प्रयोजन-सिद्धि की दृष्टि से अपने सकल्पों को 
जैसे चाहें वैसे मोड़ दे सकते हैं और दे रहे हैं । इस स्वतंत्रता की चेतना की अनुभूति 
उस समय विशेष रूप से होती है जब हमारे सम्मुख कई विकल्प होते हैं और उन 
विकल्पों मे से हमे कोई एक विकल्प चुनना पडता है | सकलप- की हवतत्रता की बेतत्ता 
की प्रत्यक्ष अनुभूति (0760: ०४०थ7।|९7००) ससार के सभो मनुष्यों को है इस तथ्य 
को कोई अस्वीकार नहीं कर सकता । महान जीव-वैज्ञानिक एच» डब्ल्यु० कार 
(प्र, ५ (४7) भी इसकी पृष्टि बडे बलपूर्ण शब्दों में करते हुए कहते हैं, “0 
इएच्डोप78 एणी॑ 0९007 38 8 कंडबइणढा ए प्रतारशंत0काप हैं 80 7वटिााएए (० 
8 (000३8०2) 8० 8080 504 फात्कृ०प्र/भशाह & '॥2679 / (अर्थात्‌ “व्यप्टित्व 
के चरित्र के रूप मे स्वतत्रता की चर्चा करने मे मेरा अभिप्राय एक जीव-वेज्ञासिक 
तथ्य की ओर सकेत करने मे है किसी सिद्धान्त के प्रतिपौदन करने मे नहीं” ।) । 


2. नैतिक चेतना का तक॑ (//ह8पघाए6०/ गि0ता ग्रणाक्ष ९०780008॥29$ ) 


मनुष्य की नैतिक चेतना उसके सकल्‍प की स्वतत्रता का एक भारी प्रमाण 
है । अर्थात यदि नैतिक कतंव्य या नेतिक उत्तरदायित्व (ग्रा03] 70590 धर0॥9 ) 
का कोई अर्थ है तो मनुष्य को संकल्प की स्वतत्रता अवदय ही प्राप्त है। स्पष्ट ही 
है कि मनुष्य अपने कार्यों (४०७४075) के लिये उत्तरदायी तभी ठहराया जा सकता 
है जबकि उसे अपने ऐच्छिक कार्यों (५४०0एा४9 8८७०॥$) के करने में स्वत- 
श्रता हो । वह यदि कार्य करने मे किन्हीं बाह्य कारकों (८:५८८४४| (80९(078) से 
नियत्रित है तो उसके कार्यों पर कोई भी नैतिक निर्णय नहीं दिया जा सकता । 
काण्ट कहते है कि सकलप की स्वतत्रता नैतिक निर्णय का एक “आवश्यक अभ्युपगम'! 
( “]२९९८४४॥४ ?080]86' ) है । हम समाज मे जब अपने समीपवर्ती लोगों 
के चरित्र तथा व्यवहार पर शुभ या अशुभ होने का निर्णय देते हैं तब हमारे निर्णय 
की यह पूर्वेमान्यता (97०5०97०७४707) होती है कि वे लोग स्वतन्न नैतिक कर्ता 
(०8 ॥7074] 88८75) हैं. और वे अपने कार्यो के लिये उत्तरदायी हैं। नैतिक 
निर्णयो मे सर्वदा ही एक “चाहिये” (“०ए६8॥7765५") का भाव छिपा रहता है 
जो सकल्प की स्वतत्रता का द्योतत करता है। इसे सरल रूप मे यो प्रस्तुत किया 
गया है , “तुम्हे करता चाहिये, अत: तुम कर सकते हो" ('गृफ्णणप ०पह्ा&, 
पाथर्श07०, (00 ०४॥६(* )। यदि “करना चाहिये” एक सत्यता है, तो “कर सकते 
हो” भी एक सत्यता है। हम प्राकृतिक घटताओ तथा वनस्पति की गति-विधियों 
क्रे सम्बन्ध मे अपने नैतिक निर्णय नही देते, क्योंकि वे भौतिक कारणों से पूर्णतया 
नियत्रित होती है । हम पशु पक्षियों, बालकों तथा पागलो के कार्य-कलायों को भी 


शंकल्पत्वाताथ्य ५१ । 


अपने सिर्णयों का साजम नहीं बताते, क्योंकि ' उतके कार्य सी स्वतन्त्र नहीं हैं । हुम 
केवल वयस्क लोगों के ऐच्छिक कार्यों को ही शर्म या अशुभ बताते हैं क्योंकि वे 
अपने संकल्पों तथा कार्यो में स्वतस्त हैं और इसी कारण उनके लिए उत्तरवायी 
हैं। वास्तविकता यह है कि कर्तव्य और उत्तरदायित्व, सदगुण और दु्यु ण, पृण्ण 
और पाप सभी निरर्थक हो जाते हैं, यदि मनुष्य को सकल्प की स्वतम्वता नहीं 
है । नैतिकता क्योकि एक सत्यता है, अतः सकलप की स्वत्तस्थ्॒ता भी एक सत्यता हैं । 
3. निरफेक्ष अध्यात्मवाद' में संकल्प-स्वातंत्र्य 
(छा्०्तणा ० जा 79 8०8०४ 0688500) 

हीगेल अपने निरपेक्ष अध्यात्मवाद का प्रतिपादन करते हुए कहते हैं 
कि यह सारा संसार परम सत्ता (89909/०) या ईश्वर (500) का बाह्यीकरण 
( वाथायवांइ&07 ) है। सान्‍त मन ( विधा८& ग॥05 ) या जीवात्माये 
(॥70ए604 500)७) इसी परम सत्ता या ईश्वर, जिसे वह कई बार निरपेक्ष 
चेतना ( 8७४० प्/८ 7२९८३४०॥ ) या विश्व-चेतना ( 07/५६758) २९४४०॥ ) के 
नाम से भी अंकित करते हैं, की ही सान्‍्त पुनरभिव्यक्तियाँ ((06 76970000007& ) 
है । अत. सान्‍्त मन ईश्वर (जो पूर्ण स्वतत्र है) की स्वतन्त्रता मे भागीदार होते 
हैं, अर्थात्‌ ईश्वर की पूर्ण स्वतन्त्रता के साथ किसी अश में उन्हे भी संकल्प की 
स्वतन्त्रता प्राप्त है। ईश्वर की स्वतन्त्रता निरपेक्ष है, किन्तु सान्‍त मनों या 
जीवात्माओो की स्वतन्त्रता सापेक्ष (/0]७(ए०) है । सान्‍त मनो या जीवात्माओं की 
स्वतन्त्रता प्रकृति की भौतिक शक्तियों, स्वकीय अवयवसस्थानों (अर्थात्‌ शरीरों), 
सामाजिक तत्वो, ईदवर की स्वतन्त्रता आदि कारकों ([80:075) द्वारा सीमित है । 
4. शांकर दर्शन में संकल्प-स्वातन्तय 

(07९०१००७ ० जश्ा। ॥ 5॥क॥9878$ 79]05099 ) 

आचाये शकर का कथन है कि (निविशेष) ब्रह्म ही एक मात्र सत्ता 
(२८४॥७७) है, यह सारा जगत्‌ उसी ब्रह्म-रूपी अधिष्ठान ($7७४7७४ए॥) में 
आभासित होने वाली मिथ्या प्रतीति है, और जीव ( 770शं09०8। ४००]) तत्वतः 
ब्रह्म ही है, उसकी कोई पृथक सत्ता नही । ऊपरी रूप से दुष्ट यह होता है कि 
ऐसे दर्शन में जहाँ ब्रह्म से स्वतन्त्र जीव की अपनी कोई सत्ता ही नही है वहाँ जीव 
के सकल्प-स्वातन्त्य का प्रश्न ही उपस्थित नहीं होता । किन्तु, वास्तविकता यह है 
कि ऐसा समझना शांकर दर्शेत के समग्र रूप को न समझने का परिचायक है | 


] निरपेक्ष अध्यात्ममाद को कई बार वस्तुनिष्ठ अध्यात्माद (09]०८४२९ 
॥068॥87) भी कहा जाता है । 
2, तुलना की दृष्टि से हम यह्‌ सदर्भ प्रस्तुत कर रहे हैं । 
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शंकर जन ब्रह्म को हो एक मात्र सत्ता कहते हैं तब्र उतका कथन केवल पारमाधिक 
दृष्टिकौथ ( प7880600678) #8॥070ं7/ ) से है व्यावहारिक दृष्दिकोण 
(छगज।८8॥ ॥8007ण77) से नही । पारमाथिक वृष्टिकोण से वस्तृतः न जीव 
की कोई प्रथक सत्ता है और परिणामस्वरूप (0078टपृणप्थ9) न ही उसके 
संकल्प-स्वातन्त्य का कोई प्रश्न उपस्थित होता है। परन्तु, व्यावहारिक दृष्टिकोण से 
शंकर ब्रह्म को सविशेष रूप में मानते हैं और जगत्‌ एवं जीव दोनो की सत्ता प्रति- 
पांदित करते है। अत वह मनुष्य के संकल्प-स्वातन्त्य एवं कर्म स्वातस्त्य की भी 
बड़े स्पष्ट रूप में घोषणा करते हैं। यही कारण है कि वह अपने प्रस्थान-त्रय 
(उपनिषदो, गीता तथा ब्रह्म सूत्र) के भाष्यों मे स्वेत्र विभिन्न प्रकार के कतेव्य- 
कमों के करने पर इतना बल देते हैं।' किन्तु, इस स्थान पर एक प्रश्न उपस्थित 
होता है कि मनुष्यों की सकलप तथा कर्म करने की स्वतत्रता का ईश्वर की स्वतत्रता 
के साथ कैसे सामझजस्य स्थापित किया जाये ? यदि मनुष्य का सकल्प ईइ्वर के 
सकतप से स्वतन्त्र है, तो इसका अर्थ यह होगा कि ईदवर का संकल्प सर्वोपरि एवं 
सर्वे-स्वतन्त्र नही है। ओर यह स्थिति ईश्वर की परिभाषा का ही निराकरण करेगी । 
इस आपत्ति के विरुद्ध हमारा यह कथन है कि ईह्वर की स्वतन्त्रता के साथ मनृष्य 
की स्वतन्त्रता का असामञ्जस्य तभी उत्पन्न होगा जबकि ईश्वर की निरपेक्ष 
स्वतस्त्रता (405०४(९ ००७०॥) के सदृश मनुष्य की स्वतन्त्रता को भी निरपेक्ष 
कहा जाये । परन्तु, हमारे मत से मानव की स्वतन्त्रता केवल सापेक्ष (७9४४७) 
तथा आशिक स्वतन्त्रता है और यह स्वतन्त्रता ईपवर की स्वतन्त्रता पर ही निर्भर 
करती है। अतः दोनों स्वतन्त्रताओं का सामन्जस्य नितान्त सगत है । इस तथ्य 
को एक उदाहरण द्वारा बड़ी सरलता से समझा जा सकता है। जब आप रेलगाड़ी 
में थात्रा कर रहे होते है, तब किसी अश में आप स्वतन्त्र है और एक बडे अश मे 
आपकी स्वतन्त्रता रेलगाड़ी चालक की स्वतन्त्रता पर भी निर्भर करती है। आप 
गाडी में बैठे अपने मित्रो के साथ बात कर सकते है, मौन रह सकते हैं, पुस्तक पढ 
सकते है, भोजन कर सकते है, कोई खेल खेल सकते हैं, आदि आदि, जो चाहे आप 
कर सकते हैं | परन्तु, आपकी ये सब स्वतस्त्रताये:ं चालक को स्वतस्त्रता पर भी 
अश्रित है, क्योकि कौत जानता है कि चालक के मन में कोई सतक आये और वह 
आपकी गाड़ी को किसी बडी खाई मे ले जाकर फेंक दे और इस प्रकार कुछ क्षणों 
में ही आपकी सम्पूर्ण स्वतन्त्रतायें नष्ट भ्रष्ट हो जाये । इसी प्रकार जीवन में भापको 
यह स्वतस्त्रता है कि आप शुभ कम करे या अशुभ कर्म, परिश्रमी होवें या प्रमादी, 


, देखिये बृहृदारण्यकोपनिषद्‌, 3. 2 ।3, गीता 6 [7 तथा ब्रह्म सूत्र 3 3. 53 
पर शांकर भाष्फ-। 
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व्यवसाम करें या नौकरी, दशेनशास्त्र का अध्ययत करें. या राजनीति शास्त्र का; 
परन्तु आपकी ये सारी स्वतन्त्रताथें ईश्वर की सर्वोपरि स्वतस्त्रता पर आधारित 
हैं। वह चाहे तो अपनी देवी शक्ति द्वारा क्षण भर में ही भूकम्प, आँधी तथा तूफानों 
द्वारा सस्पूर्ण पृथ्वी को ही नष्ठ कर सकता है और इस प्रकार आपकी सारी 
स्‍्वतन्त्रठायें सहज ही समाप्त हों सकती हैं। अतः स्पष्ट होता है कि जैसे रेकृगाड़ी 
के यात्रियों की स्वतन्त्रता रेलमाड़ी-चालक की स्वतन्त्रता से श्रीमित है, ऐसे ही 
ससार रूपी रेलगाड़ी के यात्रियों, अर्थात्‌ मनुष्यो, की स्वतन्जता भी इस गाड़ी के 
बालक, अर्थात ईश्वर, की स्वतन्त्रता से सीमित है । 


204 पाह्चॉत्म दर्शन 
विभिन्न विश्वविद्यालय में पूछे गये प्रदन 


], “संकल्प की स्वतन्त्रता” का क्‍या अर्थ है ? विवेचना कीजिये कि क्या यह जग्रत्‌ 
के वैज्ञानिक दृष्टिकोण के विरुद्ध है । 
२७॥४६ ३8 पोल गराल्या॥ई ज॑ *7००१०७ जण॑ जग" 7 [80798 शालाटा' 
क्‍६ 8065 भ.४॥४७8६ (96 8067080 ९।६एश छा ४6 ए०76, 


2. स्वतन्त्र सकलप और नियतत्ववाद की समस्या समझादये । 
एड्रोष्ात पर6 97000ा ० 77८९ शा बा0. [20607 


3, 'सकल्प-स्वातन्त्रअ” पर एक सक्षिप्त निबन्ध लिखिये। 
एछए+॥६ 3 8807 ६४5७५ ०३ *पु7€ट्तण॥ ० फ्रवरा। ? 


4. नियतत्बवाद के पक्ष तथा विपक्ष मे दी गई युक्तियों को स्पष्ट रूप से निर्दिष्ट 
कीजिये । 


गाताटक्ा४ 000829 प्रोट धाहुण्प्राशा।8 हएट णि 800 32405 [7९08४ग्राग्राधग्रा 


अयोदश अध्याय 


जझ्ानसीमांसा 


(ऋफ़ांहाल्फाण०282ए ०४ 79९०79 ० #४०४४7९०४८] 


जशानमीमासा का शब्दार्थ है “ज्ञान का परीक्षण” । अत. 'ज्ञान मीमांसा' से 
अभिष्राय लिया जाता है 'ज्ञान की वह शाखा जिसमे ज्ञान का परीक्षण किया 
जाय' | दूसरे शब्दों मे यह कहा जा सकता है कि ज्ञानमीमासा' ज्ञान की वह 
शाखा या विज्ञान है जिसके अन्तर्गत ज्ञान के स्वरूप, उसकी उत्पत्ति तथा उसकी 
सीमाओ के विषय मे विचार एवं छानबीन की जाये। अग्नेजी भाषा मे 'शान- 
मीमासा” का पर्यायवात्री शब्द “595७700028५ है | '%्॥०००ण०६५ शब्द 
यूनानी भाषा के दो शब्दों '6फा४6४7७' तथा 7.080& से मिलकर बना है । 
'8975६2४776! का अर्थ है ज्ञान! और १.08०४' का अर्थ है “विज्ञान! या 'मोमांसा! । 
अत '&#१४०7008%' का अर्थ होता है 'ज्ञान विज्ञान! या 'जशानमीमासा'। इस 
प्रकार स्पष्ट होता है कि 'ज्ञानमीमासा' और '%/॥86०70089' दोनो पूर्णतया 
समानार्थक शब्द है । 

इस स्थान पर शानमीमासा का मनोविज्ञान तथा तकंशास्त्र(या तक विज्ञान) 
से अन्तर इगित कर दना आवश्यक प्रतीत होता है । मनोविज्ञान का सम्बन्ध 
भी ज्ञान (या चेतना) से है, परन्तु इसमे ज्ञान के त्तीन मौलिक पक्षो अर्थात्‌ चेतन्ध 
की तीन मौलिक वृत्तियो - ज्ञानात्मक ( (702एाध४८ ), भावात्मक ( 8#8८4४७) 
तथा क्रियात्मक (००४४४४६) -- पर इस दृष्टि से विचार किया जाता है कि मे 
हमारे जीवन में स्तामान्यतया कंसे घटित होती है। तक विज्ञान या तक शास्त्र का 
सम्बन्ध ज्ञान की सत्यता या प्रमाणिकता से है । बह विचार के उन वियमों तथा 
दशाओ (००४079098) का निर्धारण करता है जिनके द्वारा सत्य शान (प्र7०७ 
१700५७0०१8० ) की प्राप्ति की जा सकती है । परन्तु ज्ञानमोमांसा या ज्ञान-विज्ञान 
प्रामाणिक शान (४७४॥० £7०७।6082) के स्वरूप पर विचार करते हुए यह भी 
खोज करते का भ्रयत्त करता है कि ज्ञान के उत्पत्ति-ह्लोत (5एप्ाए४४ ० ६70फऋ- 
४४॥९) क्‍या हैं अर्थात्‌ ज्ञान की म्राप्ति बुद्धि (या विचार) द्वारा होती है अथवा 
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हस्व्रियानुभव (9$0780-879०7/०॥06) द्वारा अथवा बुद्धि तथा इन्द्रियानुभव दोनों के 
सहयोग द्वारा । साथ ही साथ यह इस विषय पर भी विचार करता है कि हमारे 
शान की पहुंच कहाँ तक है अर्थात्‌ शान की क्‍या सीमायें हैं । 

ज्ञान की उत्पत्ति किस प्रकार होती है ?-- ज्ञानमीमासा के इस मूलभूत , 
एवं महत्वपूर्ण प्रश्त पर दार्शनिको ने सदा ही बडी गहराई से विचार किया है, और 
भिन्न-भिन्न ढग़ से इसका उत्तर दिया है। दार्शनिको के ये विभिन्न उत्तर ही ज्ञान- 
मीमासा के विभिन्न सिद्धान्तो के नाम से प्रख्यात हो गए है जिनमे से मुख्य निम्न 
प्रकार से है .--- 

([) बुद्धिवाद ((१७0॥8॥) ) 

(2) अनुभववाद (झाणंगाठाआा) 

(3) सशयवाद (8८६ए0ञ्ञा।) 

(4) समीक्षावाद ((शञालज्रा। 0 (४ध08] पर॥००७) 

(5) रहस्यवाद (४५४८8 ) 

(6) अस्त प्रजावाद ([#(ए0फाशा। ) 


अब हम इन सभी सिद्धान्तो पर क्रमेण विचार करेगे। 


बुद्धिवाद 
( रि40राभ]ाआा ) 

बुद्धिवाद की मान्यता है कि मनुष्य का सम्पूर्ण ज्ञान उसे बुद्धि द्वारा ही प्राप्त 
होता है। सत्य एवं प्रामाणिक ज्ञान का एकमात्र साधन बुद्धि है, इन्द्रियां नहीं । 
जीवन मे हम यह देखते हैं कि इन्द्रियां प्राय. पग-पग पर हमे धोखा देती रहती है । 
जो शान हमे उनके द्वारा आप्त होता है वह सत्य एव विश्वसनीय ज्ञान कभी नहीं 
कहा जा सकता। अत यथार्थ ज्ञान की उपलब्धि के लिये हम केवल बुद्धि पर ही 
मिभेर कर सकते है, इंद्रियो पर नही । बुद्धिबाद कहता है कि हमारे मनस्‌ या बुद्धि 
में जन्म से ही कुछ ऐसे धश्यय होते है जो पू्णरूपेण स्पष्ट, विविक्त ( कप ) 
तथा असन्दिभ्ध होते है। हमारा प्रामाणिक ज्ञान वस्तुत इन्ही जन्मजात प्रत्ययों थे 
उत्पन्न होता है । 

अब हम निम्त पक्तियों मे कुछ प्रमुख बुद्धिवादी दाशनिको के बिचार प्रस्तुत 
करेंगे, जिससे कि इस विषय पर समुचित प्रकाश डाला जा सके .... 
।, डकार 


(क ) प्रत्ययों के प्रकार - आधुनिक यूरोपियन दर्शन के जनक महान फ्रांसीसी 


ऋामभीमाँता 7484 


दाशेनिक डेकारटे बृद्धिवादी ( एछांणावांड। ) थे । उन्होंने सभी प्रत्ययों को तीत 
भानों में वर्गीकृत किया है :(! )आगस्‍्तुक प्रत्यय (+6ए७ए:8075 76088) (2) कृतिस 
प्रत्यय ( मबणा7003 0685 ) (3) जन्मजात या जन्मगत प्रस्यय (पत्ता 
06688) । () आमस्तुक प्रत्यय वे प्रत्यय हैं जो इन्द्रियों के द्वारा बाहर से हमारे 
मनस पर अंकित होते हैं । ये स्पष्ट (0०87) और विविक्त (05270:) नहीं होते । 
इन्हें संवेदनायें भी कहा जाता है । (२) ऋइत्रिम प्रत्यय वे प्रत्यय हैं जिनकी सूष्टि 
हमारा मनस विभिन्न प्रत्ययों के संयोग से करता है। हम यह कह सकते हैं कि ये 
हमारी कल्पना द्वारा रचे हुए प्रत्यय होते हैं। ये भी स्पष्ट एवं विविक्त नहीं होते । 
इस प्रकार आगन्तुक तथा कृत्रिम दोनों ही प्रकार के प्रत्यय सदिग्ध होते हैं । और 
(3) जन्मजात या जन्मग्रत प्रत्यय बे प्रत्यय हैं जो पूर्णतया स्पष्ट, विविक्त एव 
असन्दिग्ध होते हैं। इनकी छाप जन्म के समय ईइवर हमारे मनस्‌ पर छोड़ देता 
है । ये प्रागनुभव प्रत्यय (8-9० 0०85) होते हैं, अर्थात्‌ इसकी उत्पत्ति अनुभव 
से नहीं होती | अनुभव के पूर्व ही ये स्वतःसिद्ध (०४ ०४४०९॥१ ) होते है । 

(ख) जन्मजात या जन्मगत प्रत्यथ - डेकार्टे के अनुसार अवस्तता ([0#99), 
अनश्वरता (प#7५४), एकता (एऋरा9), कार्य-कारणता ((६8088|॥9 )5५ 
पूर्णता' (?७८८४००), आदि जन्मगत प्रत्यय हैं ।॥ जैसा कि ऊपर बताया गया है 
ये पूर्णतया स्पष्ट और निष्चित रूप से सत्य प्रत्यय होते हैं | क्योकि ये सभी मनुष्यों 
मे जन्म से ही विद्यमान होते है इसलिये इन्हे जन्मजात या जन्मगत कहा गया है । 
इनकी उत्पत्ति और सत्यता हमारे अनुभव पर आश्चित नहीं करती ; ये हमारे 
अनुभव से पूर्व ही सदा स्वतःसिद्ध सत्यों (86८छतंट्ता (क्रा05) के रूप में 
रहते हैं । उदाहरण के रूप में 'एकता' और “कार्य-कारणता' के प्रत्ययों को ही ले 
लीजिये । प्रथम, अनुभव किये बिता ही हम यह निश्चित रूप से कह सकते हैं कि 
अमुक वस्तु गोल-बर्गाकार ( 70ए7०-5पृप० ) नहीं हो सकती , क्योकि 'एकता' 
का जन्मगत प्रत्यय हमे बाध्य करता है कि हम एक वस्तु को एक समय में एक ही 
रूप मे जान सकते हैं, गोलाकार रूप में या वर्गाकार रूप से, दोनो रूपो में नही । 
पुनः, इसी प्रकार अनुभव के पूर्ब ही हम बलपूर्वक यहू कह सकते हैं कि अमुक घटना 
बिना किसी कारण के घटित नहीं हो सकती, क्योकि 'कार्य-कारणता” का जन्मगरत 
प्रत्यय हमे बाध्य करता है कि विश्व की प्रत्येक घटना या वस्सु का कोई न कोई 
कारण अवश्य होता है, अकारण कुछ भी नही होता । 

डैकार्ट तथा अन्य वुद्धिवादी दार्शलिको का यहू कथन है कि 'विचार के मौलिक 
नियम ( फरप्रातैबकाणा॥। 4,898 ०० 780णए४॥ ) भो जन्मगत प्रत्यथों में हो 
सम्मिलित है, क्योकि उत्तकी सत्यता अनुभव पर आधारित नहीं और न ही उनके 
विषश्र में सहवेशिसय है । सभी लोय स्वाभाविक रूप से एकमत होकर उनकी सत्यता 
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स्वीकार करते हैं। उदाहरण के रूप में संसार का कोई भी व्यक्ति यह अस्वीकार 
नहीं कर सकता कि दो और दो मिलकर चार होते हैं, पाँच या छ: नही होते । साथ 
ही संसार का प्रध्येक व्यक्ति यह भी सहज ही स्वीकार करेगा कि माग्र गाय ही है; 
भाय भैंस, घोड़ा या हाथी नहीं हो सकती । 

(भ) ज्ञान का विकास -- डैकार्टे प्रतिपादित करते हैं कि हमारे सम्पूर्ण ज्ञान 
का प्रासाद इन जन्मग्त प्रत्ययों की आधार-शिला पर ही खड़ा है। जिस प्रकार 
रेखा-गणित ( 0207०0५ ) में हम कुछ स्वय-सिद्ध प्रत्ययो ( 45078 ) 
हारा भिन्न-भिन्न प्रकार के निष्कर्ष निकालते हैं, उसी प्रकार दर्शनशास्त्र मे बुद्धि 
द्वारा इत स्वय-सिद्ध प्रत्ययों से हम आत्मा, परमात्मा तथा ससार के सम्बन्ध में अनेक 
महत्वपूर्ण निष्कर्ष निकालते हैं। वह “आत्मा” के जन्मगत प्रत्यय से प्रारम्भ करते हैं । 
उनका कथन है कि संसार में कोई भी व्यक्ति अपने” अस्तित्व को अस्वीकार नहीं 
कर सकता । यदि कोई कहता है कि वह अस्वीकार करता है, तो भी उसकी अस्वी- 
कारोक्ति ( ४8४0८7( ० 0०॥8! ) में हो उसके “अपने' अस्तित्व की स्वीकृति 
छिपी रहती है। 'सदेह करना” ही 'विचार करना' है और “विचार करना ही 'होना' 
है । “बिन्तये अतो$स्मि” (“(0हझ्ञा० शाह० ध्या।)”, अर्थात्‌ “मै विचार करता 
हूँ, इसलिये मैं हूं” । आत्मा के पश्चात्‌ डैका्ट 'अनस्तता' के जन्मगत प्रत्यय की ओर 
बढ़ते हैं। वह कहते हैं कि 'अतन्तता' का प्रत्यय मेरे द्वारा उत्पन्न नहीं किया जा 
सकता, क्योंकि मै एक सान्‍्त प्राणी (॥7(0 0७'१६) हूँ । सान्‍्त वस्तुएँ अनन्त वस्तु 
को जन्म नहीं दे सकती । अनन्तता का प्रत्यय अनन्त सत्ता के द्वारा ही उत्पन्न किया 
जा सकता है, अन्य किसी के द्वारा नहीं । अत, सिद्ध होता है कि अनन्त सत्ता 
(या ईश्वर) है। तदमन्तर ईश्वर की सत्ता के द्वारा ही डेका्टे जगत के अस्तित्व 
को सिद्ध करते है। उनका कथन है कि बाह्य जगत्‌ की सत्ता के विपय में हमारा 
दृढ़ निश्चय (८०॥५7००7 ) है| यह दृढ़ निश्चय ईश्वर के द्वारा ही उत्पन्न किया 
हुआ है। अब यदि जगत्‌ की सत्ता के बिना ही ईश्वर ने ऐसा दृढ़ निश्चय हममे 
उत्पन्न कर दिया है, तब ईश्वर एक महान्‌ वज्चक (]9८८0९८) सिद्ध हो जायेगाः। 
अस्तु निष्कर्ष यह्‌ निकलता है कि बाह्य जगत्‌ की सत्ता है। 

इस प्रकार हम देखते हैं कि डेकार्ट गणित-प्रणाली ( १४०॥०॥78 ४08] 
8८४००) को दर्शनशास्त्र पर लागू करते है। पॉलसेन (?४०॥५८॥) इसी कारण 
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उनके बुद्धिशाद को यणितात्मक बुद्धिवाद! (१४॥6॥०छ9008 १४80#ंडी७) 
की संज्ञा प्रदात करते हैं । 
2. स्पिनोजा 

हॉलेण्ड के विख्यात दार्शनिक स्पिनोंजा 'हृठ्य/ या “ईदवर” के जन्मगत 
प्रत्यय से प्रारम्भ करते हैं । उनका कथंत है कि द्रव्य स्वयंधभू (5८॥-८४४१७॥/) 
तथा स्व-संवेध (806-007902 ४८०) सत्ता है। साथ ही साथ यहे असीम भी है । 
इसके अनन्त गृण (&[धां०ध८४) हैं, किन्तु उनमे से केबल दी गुण “विचार 
(70००४४४) और “बिस्तार' (2४(८78707) ही मानव बुद्धि को ज्ञात हैं। विचार 
और विस्तार एक दूसरे के समानान्तर हैं और दोनों स्वयं में! अनन्त भृण हैं । 
वे परस्पर सहभावी (८०-०४४०॥) भी हैं। यह पहिले 'अंसीम बृद्धि एवं 
संकल्प” में और “असीम विस्तार एवं गति' में रूपान्तरित होते हैं जो इनके अंसीम 
प्रकार ([7ध6 70025) है । उसके पश्चात्‌ असीम प्रकार ससीम प्रकारों 
(४976 70065) में परिणित ही जाते हैं जिनके दौ भेद हैं- ससीम मन्तः:करण 
(एाजञ6 ग्रात08) और ससीम वस्तुएँ (70700 ०»|००४) । इस प्रकार स्पिनोजा 
रेक्षागणित विधि के द्वारा केवल 'द्रग्य' या 'ईइवर' के जन्मगत प्रत्य॑ेय द्वारा ही 
विश्व को समग्र मानसिक एवं भौतिक घटनाओं का, निगमन (6०७60९४०॥) 
करते हैं । 
3. लाइबनित्ज 

... लाइवनित्जु के अनुसार भी विश्व का सम्पूर्ण ज्ञान जन्मगत प्रत्ययों से ही 

विकसित होता है। उनका कथन है कि उच्च कोटि का सभी ज्ञान बुद्धि के द्वारा 
प्राप्त होता हैं। वह इन्द्रिय-लब्ध शान और बुद्धि-लब्ध ज्ञान को दो भिन्न भिन्न जातियों 
का ज्ञान नही मानते । वहू कहते हैं कि इन्द्रिय-लब्ध ज्ञान भी अनुन्तत एवं अस्पष्ट 
बुद्धिजात ज्ञान अर्थात्‌ बुद्धि द्वारा उत्पन्न ज्ञान ही है अन्य कुछ नही । 
4. क्रिदश्यन वृल्फ 

क्रिदच्यन वूल्फ ((.08087 ४४०।() बुद्धिवाद के अतिबादी रूप (800- 
पा6 गए ० 780008 877) का प्रतिपादन करते हैं । बहू कृतिपय जन्मसत 
प्रत्ययों से ईएवर, बात्मा तथा जगत्‌ सम्बन्धी सभी प्रस्ययो को त्िगेमित करते हैं। उनका 
मत है कि इन्हीं जन्मगत प्रत्ययों से सर्कबुद्धि-मूछक विश्वविज्ञान (7080078] 
(०४ए०००४१) , तकबुद्धि-मूलक मनोविज्ञान (॥९४8008॥ .. 98/०४००४५) 
तथा तकंबद्धिमूलक ईश्वर विज्ञन (ए&स०४७। 7960087) का विकास 
हुआ है । 
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() बुद्धिवाद का जोरदार खण्डन सर्वप्रथम अग्रेज दार्शनिक लॉक ने 
किया । लॉक का कथन है कि जिन जन्मगत प्रत्ययों के आधार पर बुद्धिवाद अपनी 
शान-अट्टालिकारयें निर्माण करता है वे जन्मजात प्रत्यय ही वस्तुत भ्रममूलक हैं । 
हमारे मनस्‌ में ऐसे कोई प्रत्यय हैं ही नहीं जिन्हे अनुभव-पूर्व' (89707) कहा 
जा भ्षकता हो अर्थात्‌ जो हमें अनुभव से श्राप्त न हुए हो । वास्तविकता यह है कि 
जन्मजात प्रत्यव वही कहला सकते हैं जो सर्वबजन-ज्ञात और सर्वंजन-स्वीकृत दरों । 
किन्तु विचार करने पर यह सहज स्पष्ट हो सकता है कि ऐसे कोई श्रत्यय 
हैं ही नहीं जो सर्वजन-श्ात और सर्वजन-स्वीकृत हो । बुद्धिवादी अनन्तता, 
अनश्वरता, कार्यतारणता, आदि को तथा विचार के मौलिक नियमों 
को स्व॑जन ज्ञात तथा सर्वजन-स्वीकृत बताते है । परन्तु उनका यह दावा 
सर्वथा अवुक्त है, क्योकि बालको, जगली मनुष्यो और मू्खों को इनका कोई ज्ञान नही 
होता; अनुभव के द्वारा ही वे शर्न शने. इन्हे जान पाते हैं। इसी प्रकार ईश्वर 
तथा नैतिकता के प्रत्ययो को जन्मगत प्रत्यय नही कहा जा सकता ॥ यदि ऐसा होता 
तो उनके विषय में लोगो मे मत-विभिन्नता न होती । सब जानते है कि विभिन्न 
धर्मों एवं समुदायों मे ईश्वर के स्वरूप के विषय मे भिन्न-भिन्न प्रकार की धारणाये 
प्रचलित हैं , और ऐसे भी सम्प्रदाय तथा व्यक्ति हैं जो ईश्वर के अस्तित्व मे ही 
आस्था नहीं रखते । नेतिक नियमों के विषय मे भी कितनी विचार-विभिन्नता है 
यह सर्व-विदित है। यदि एक सम्प्रदाय अथवा देश में एक प्रकार की नैतिक 
मान्यतायें है तो दूसरे सम्प्रदाय अथवा देश मे पूर्णतया विपरीत कुछ दूसरे ही प्रकार 
की मान्यताओ के प्रति आस्था देखने में आती है । 

(2) बुद्धिवांद के विरुद्ध एक और तक यह प्रस्तुत किया गया है कि एक 
ही प्रकार के प्रत्यय सभी अन्त.करणो में विद्यमान होने से यह सिद्ध नही होता कि 
वे निश्चित रूप से जन्मजात श्रत्यय ही है। सभी मनुष्यों मे अग्नि का एक ही 
प्रकार का प्रत्यय है , परन्तु उसे जन्मजात प्रत्यय नहीं कहा जा सकता , वह 
सभी को अनुभव से प्राप्त हुआ है। पुन, किसी प्रत्यय की सर्वजन-स्वीकृति भी 
उसकी जन्मगतता (708067८55) तथा सत्यता का प्रमाण नही हो सकती । उदाहरण 
के रूप में 'सूर्य पृथ्वी के चारी ओर घूमता है! और “पृथ्वी चपटी है! - इन प्रत्ययों 
की सत्यता के विषय मे पूर्वकाल मे सभी लोग एकमत थे , परन्तु वर्तमान युथ में 
ये असत्य सिद्ध हो गये हैं । 

(3) बुडिवाद का यह दावा है कि ज्ञान का उत्पत्ति-न्लोत (इ0प्ा०८ ० 
ह70ज9/०08८) एकमात्र बुद्धि ही है अन्य कुछ नही । परन्तु उसका यह दावा अयुक्त 
प्रतीत होता है | बुद्धि सर्वदाी विचारों के माध्यम से ही कार्य किया करती 
है ; विचार सवंदा बस्तुओ के ही विचार हुआ करते हैं, और वस्तुओं के 


झंतेमीभाँसो" झा 


विचार दन्द्रियानुभव से हो उत्पन्न होते हैं । सत्र मह कैसे मोना भा सकती है कि 
ज्ञान केक्ल बढ़ि ही द्वारा होता है, इन्द्रियायुमव को उसमें आवश्यकता ही 


नहीं है । 


अचध सवयाद 
(287एप४लंड0 ) 

पश्चिभी दर्शन के इतिहास मे असुसववाद को नींब लॉक महोदय ने डाछी । 
उन्होने अपने सिद्धान्त का प्रतिपादसल अपने विख्यात ग्रन्थ "88४8४ (०४८४४ 5४ 
सात ए७वेञ887008 में किया । इश्त (अनु भववाद ) का आविर्भाव (णांड्राए) 
बुद्धिवाद की प्रतिक्रिया के फलस्वरूप हुआ | जहा बुद्धिवाद यह कहता है कि ज्ञानोपसब्धि 
का एकमात्र साधन बुद्धि है, ठीक उसके विपरीत अनुभववाद की यह माम्यता है कि 
ज्ञान-प्राप्ति का एकमात्र साधन हमारी इन्द्रिमाँ हैं। इन इत्द्रियों के द्वार से हों 
अनुभववाद के अनुसार, ज्ञान को रश्मियाँ (7993) हममे प्रगेश करती हैं । जब बाहा 
वस्तुओ का सस्पश (०07080+) इन्द्रियों से होता है तभी ज्ञातोदय होता है ।॥ 
लॉक घोषणा करते है : * वृशढाढ 78 ग्रठ्धातजड ग8 गिल शालिोलटा,. जाता 
७४88 ॥00 5 ॥॥ (॥6 5०४8०8. ... ( अर्थात्‌ “बुद्धि से ऐसा कुछ नहीं हैं जो 
पहले इन्द्रियो में नही था ?)। इस प्रकार अनुभववाद के मत में सतृष्य का सम्पूर्ण 
ज्ञान अनुभव के द्वारा ही प्राप्त होता है मनुभव से पृव॑ नही । 

अब हम निम्व॒लिखित पक्तियों में यह प्रदर्शित करेंगे कि अनुभ्ववाद का 
विकास किस किस दाशंनिक के सिंद्धान्त मे कैसे कैसे हुआ .-« 
4, लॉक 

(क) अनुभव-शान के दो रूप : संवेदत तथा खिन्तत--लॉक का कथन 
है कि जन्म के समय मनुष्य का मनस्‌ एक कोरी पढ़टी (॥809प8७-7853)  अथबा 
एक कोरे कागज के सदुश होता है जिस पर कूछ सी अकित नहीं रहता । इससे 
न जन्मजात प्रत्यय रहते हैं (जैसा कि बुद्धिवादी कहते' हैं ) और न ही किसी अन्य 

प्रकार के प्रत्यय । अनुभव की लेखनी द्वारा ही यह कागज शने: शने, रंग्रा जाता है। 

इसी बात को दूसरे ढंग से थों कहा जा सकता है कि मनुष्य का मसनस््‌ जन्म के 
समय एक अधेरी कोठरी के समान होता है जिसमे शात रूपी आलोक (7,8॥) 
की किरणें इन्द्रियों के द्वार से प्रवेश करतो हैं और तब घीरे-धीरे यह कोठरी 
प्रकाशमान हो जाती है । अदन उपस्थित होता है कि यह अनुभव मसलुध्य को किस 
प्रक्रिया द्वारा प्राप्त होता है ? उत्तर में लॉक कहते हैं कि इसके दो रूप हैं -“संवेदन' 


- पूकिाकांगा .. + शेशीकरांण 


कट पाफजल्व कहने 


सब फफिस्तन' । आधुनिक मसलोविशञान की भाषा में 'सवेदन' को “बाह्य प्रत्यक्ष" 
(अल एटा००छ४०॥) कहा जा सकता है और 'चिन्तन' को “आस्तरिक 
प्रत्यक्ष या 'अस्तदेशन' (#00080 ?८ा०८एत00 07 780876०000॥7) | कॉक 
कहते हैं कि हमारी शानेन्द्रियाँ जब बाह्य वस्तुओ के सम्पर्क मे आती हैं तब संवेदनायें 
उत्पन्न होती हैं और उन संवेदनाओं से ही ज्ञान का उदय होता है । और चिन्तन 
के द्वारा हमे सुख, दुख, घणा, क्रोष, संशय, निर्चय आदि मानसिक क्रियाओं का 
ज्ञान होता है । जो छाप सवेदत और चिन्तन द्वारा हमारे अनस्‌ पर पड़ती है उसे 
लॉक के द्वारा 'बारणा! या 'प्रत्यय/ (0०8) कहा गया है । 

' (छू) परस' और जटिल धारणायें -- लॉक कहते हैं कि सर्वप्रथम ज्ञानेन्द्रियों 
द्वारा हमें सरल घारणाये प्राप्त होती हैं जो एक दूसरे से असम्बद्ध होती हैं। तदु- 
परशास्त हमारा मनस्‌ इन सरल धारणाओं को जोडकर मिश्रित था जटिल धारणार्ये 
बना लेता है । उदाहरण के रूप में 'नीला पृष्प' या 'छाल पत्थर' मिश्चित 
चारणायें हैं। 'नीले पुष्प” की घारणा में 'नीलिमा', 'कोमलता', 'सुगन्ध/ अदि सरल 
घारणायें सम्मिलित हैं जिन्हें हमारी भिन्न-भिन्न इन्द्रियो ने पृथक पृथक प्राप्त किया 
है । इसी प्रकार “लाल पत्थर' की घारणा मे 'छालिमा' 'कठोरता' आदि की सरल 
धारणायें अन्तनिहित हैं और उन्हे भी हमारी इन्द्रियो ने पृथक पृथक्‌ ग्रहण किया 
है । विभिन्न इम्द्रियों द्वारा प्राप्त हुई धारणाओं को जोड़कर मनस्‌ ने 'नीले पृष्प' और 
छाल पत्थर! की मिश्रित धारणाओं को बनाया। लॉक का कथन है कि सररझ 
धारणाओ को ग्रहण करने मे यद्यपि हमारा मनस्‌ सर्वेथा निष्क्रिय होता है , तथापि 
मिश्रित धारणाओ के मिर्माण मे सक्तिय रहता है । 

(ग) शान की सीसायें -- हमारे शान को क्‍या सीमाये है ? इस प्रश्न का 
उत्तर देते हुए लॉक कहते हैं कि जो घारणायें हम प्राप्त करते हैं उनके अतिरिक्त 
हुम कुछ जान ही नही सकते ; बस वदी हमारे ज्ञान की अन्तिम परिधि ((प्रएप्गा- 
ह०॥०८) या सीमा है । बाह्य पदा्े तक पहुचने मे हमारा मनस्‌ पूर्णतया असमर्थ 
है। बाहा पदार्थ ओर उनसे सम्बन्धित हमारी मानसिक धारणायें थे दोनो एक 
दूसरे से पृथक्‌ हैं और उनके मध्य एक ऐसी दीवार है जिसको लाघ जाने की शक्ति 
मनस्‌ में नहीं है । तब प्रश्न उपस्थित होता दै कि क्‍या धारणाओं को ही शान 
कहा जा सकता है ? लॉक का मत है कि नहीं | घारणाओ के परस्पर सामज्जस्य या 
असामंज्जस्प (8870४0॥ 07 05927०८7/८॥ ) को ही ज्ञान कहते हैं। 'पृष्प' और 
नीलिसा दो पुथक पृथक्‌ धारणामें हैं, उनमे से किसो एक को भी 'ज्ञान' नही कहा जा 
सकता | परन्तु जब हम कहते हैं कि “पुष्प नीछा है! -- यह एक ज्ञाव है, क्योकि 





# #ि96 2, (ए०णछाक्ष, 


शानबीमांता १$ 


इस कर्थत में 'भृष्प' और “तीलिभा इन दोनों घारणाओं में सामज्यत्य भदीत 
होता है । 
2. बर्कले 


जॉन लॉक के पश्चात्‌ आइरिश दाशेतिक बकले ने अनुभववाद के सिद्धान्त 
में कुछ महत्वपूर्ण परिवर्तत किये । हमने ऊपर देखा है कि छॉक ने पदार्थ (०००८४) 
भौर उसको घारणा (7068) दोनों के मध्य एक अलंष्य (एा८/0०४४80॥6) 
दीवार बताकर अपने सिद्धान्त मे ज्ञान-विज्ञान का देतवाद (29॥8200]0क08) 
60०87) उत्पन्न कर दिया था। इस द्वैतवाद से ऐसी कटठिनाइयां उनके सम्मुख 
उपस्थित हुई' कि जिनका यथोचित उत्तर देना जनके लिये दुर्गंग (707)) हो 
ग्रया । यदि पदार्थ ओर धारणा एक दुसरे से सर्वथा स्वृतन्त्र एवं पृथक्‌ हैं और 
हमारा ज्ञान केवल धारणा तक ही सीमित है, तो हमे पदार्थ का ज्ञान हो ही कंसे 
सकता है ” और हम यह कह ही कैसे सकते है कि पदार्थ का अस्तित्व है? इस प्रकार 
की कठिनाइयों से बचने के छिए बकले को यह घोषित करना पड़ा कि हमारी 
धारणा से अतिरिक्त पदार्थ नाम की कोई वस्तु है ही नहीं , (दृष्टवा ही सत्ता है! 
(2886 6५५ ए०पणए्रा।) अर्थात्‌ धारणा ही पदार्थ है । 


3. हू यूस (संशमवाद ) 


(क) अपने प्‌्जंगासी अनुमववादियों पर पक्षपात का आरोप - जिस प्रकार 
बकंले ने लॉक की आलोचना के आधार पर अपने सिद्धास्त का प्रतिपादन किया 
उसी प्रकार डेविड ह यूम ने भी बकेले की आलोचना के आधार पर अपने 
दर्शन के प्रासाद का निर्माण किया । लॉक ने मनेस ओर बाह्य पदार्थ दोनों की 
सत्ता को स्वीकार किया था। बकले ने प्रत्यक्ष को ही सत्ता का आधार मानकर 
मनस ओर उसके प्रत्ययों से अतिरिक्त वाह्य पदार्थों के अस्तित्व को अस्वीकार 
किया था । हू यूम ने जब लॉक और बकले के विचारों पर मम्मीरता से ध्यान 
दिया तो उन्हें ऐसा आभास हुआ कि उनके ये प्‌र्वंभामी अनुभववादी सर्वाज्भू रूप से 
अनुभववाद को नही मानते । उन्हों (हुयूम) ने इत-तथाकप्चित अनुभववादियों पर 
पक्षपात का आरोप कमाया और गह कहा कि जिन वस्तुओों (चाड़े वे किसी भी श्षेणी 
या प्रकार की हों) का हमे इन्द्रियानुमढ़ नहीं है उनके अस्तित्व के प्रद्धिपांदन करने 
का हमारा कोई अधिकार है ही नही । अस्ततु उन्होने एक कदट्दर अवुभववादी के 
नाते वाह्म पदार्थों के अस्तित्व के साथ साथ मसल (या आत्मा), ईश्वर तथा, 


4. हुयूम के अनुमवयाद को ही संशयवाद ($0०7608%) की भो सजा दी गई है । 


2॥4 वाश्चात्य दर्शन 


१ 


कार्यफारणता! के नियम का भी खण्डन किया, क्योंकि इत सभी को हँमकों' कोई 
इन्द्रियानभव नहीं है । ' 

(स) बाहा वस्तुओ, आत्मा, ईश्वर तथा कार्य-कारणता के नियस का 
झष्डन - बाह्य वस्तुओं के अस्तित्व का निराकरण करते हुए डैविड हू यूम कहते 
हैं कि तथाकथित बांह्य वस्तुएँ विभिन्न सवेदनाओ (567580005) के समूह 
सात्र हैं, इसके अतिरिक्त उनकी कोई सत्ता नहीं है । उदाहरण के रूप मे. आम 
या नारगी विस्तार, आकार, रूप, सघनता (50079) , स्वाद, गन्ध सरुपर्श आदि 
विभिन्न सवेदनाओं के केवल संघात मात्र है, अन्य कुछ नहीं । मनस या आत्मा के 
अस्तित्व के खण्डन में तर्क उपस्थित करते हुए डेविड ह यूम कहते हैं कि जब हम 
क्षपने अन्तराल में झौक कर अन्तर्देशंन द्वारा अपनी आत्मा को खोजने का प्रयत्न 
करते है तब हमे आत्मा जैसी वस्तु का कोई अनुभव नहीं होता । हमे वहाँ केवल 
हर्ष या शोक, प्रेम या घृणा, प्रकाश या छाया, आदि के पूृथक्‌ पृथक सबेदनों 
($९४६४।075 ) या मुद्रणो (97०558075) का ही दर्शन होता है अन्य कुछ 
महीं । अतः यह कैसे कहा जा सकता है कि आत्मा या मनस्‌ का अस्तित्व हैं ? 
आत्मा के सदृुश ईश्वर के अस्तित्व का भी निराकरण डैविड ह यूम करते है । उनका 
कथन है कि ईहवर का भी क्‍योंकि हमें कोई अनुभव नहीं होता, अत उसकी 
सत्ता मे आस्था रखना भी भ्रममूलक ही है । कार्यकारणता के नियम के विषय 
में भी बह (हयूम) कहते है कि कार्य का कारण के साथ अनिवारय सम्बन्ध 
मानता दाशंनिकों को एक भारी भूल है ।+ साधारणतया इतना ही अनुभव 
में आता है कि एक घटना दूसरी घटना के पश्चात्‌ घटित होती है । केबल 
इतनी हो बात देखने से यह कैसे कहा जा सकता है कि पूर्व ( शिफ्ट) घटना 
और अपर (8((0) घटना में एक अनिवार्य सम्बन्ध है ”? अनिवार्य या आवश्यक 
सम्बन्ध तो तब कहा जा सकता है जबकि पूर्व घटना मे अपर धटना को जन्म देने की 
शक्ति विद्यमान हो ! परन्तु ऐसी किसी शक्ति का प्रत्यक्ष किसी को नहीं होता । 
अतः कार्य का कारण के साथ आवश्यक सम्बन्ध मानना हमारा एक पूर्व -भाग्रह 
मात्र ही कहा जा सकता है अन्य कुछ नहीं। 

(ग) है यस का सशयवाद अनुसववाद का तकोय चरम विन्द है -- बाह्य 
पदार्थ, आत्मा, ईश्वर और कार्यकारणता का नियम - इन सभी का निराकरण कर 
डेविड हू यूम अनुभववाद को सशयवाद (30०90०$॥) के गतें मे ले जाकर डाल 
देते हैं। उनके मतानुस।र हम सदेव सवेदानाओ के घेरे मे पड़े रहते हैं । इन संवेद- 
नाओं से बाहर पग रखने की हमारी सामर्थ्य ही नही है, और उनसे परे सलाओं का 
शान हमें हो ही सहीं सकता। वह (हयूम) घोषित करते है कि ज्ञान पूर्ण 
कृपेण असन्दिः्भ कभी नहीं हो सकता । हुमारे व्यावहारिक जोबत में सम्भाव्यता 
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(एफडॉअंआिए ) ही हमारी प्रयभ्रदर्शिका है; इसके, आधार प्र ही जगत "के 
सामान्य कार्यों का सचाकन होता है । इस प्रकार हम देखते हैं कवि ढेविड्‌ हू यूस 
के श्नभीमाँसा सम्वस्थी विश्लेषण से यह सहज स्पष्ट हो जाता है कि लॉक और 
बसे ने जिस अतुभववादी चिन्तत-प्रणालीं को प्रारम्भ किया था वह है यूस के 
सिद्धान्त में अपनी पराकाष्ठा को पहुँच गई । अस्तु यह ठीक ही कहा गया है कि 
'हू यूम का संशयवाद अमुभवबाद का तर्कीय चरम बिन्दु है ॥ 

आलोचना 

(2) अनुभववाद का यह कथत कि सरल घारणाओ को ग्रहण करने मे 
हमारा सनस सर्वेधा निष्किय रहता है मनोवैज्ञानिक दृष्टि से अयथार्थ है। कारण 
यह है कि अनश्नघान की क्रिया के बिना सरल धारणाये न तो ग्रहण की जा संकती 
है और न ही उनमे परस्पर विवेक किया जा सकता है। उदाहरण के रूप में जब 
आप अपने अध्ययन-कक्ष में बेठे अपने अध्ययन-कार्य में तललीन रहते हैं तो आपने अनुभव 
किया होगा कि समीप में रखी हुई घड़ी की टिकटिक ध्वति को आपने तनिक भी सुंता 
ही नहीं। स्पष्ट है कि आपका ध्यान अध्ययन मे केन्द्रित होने के कारण आपको 
घड़ी की टिकटिक ध्वनि सुनाई नही दी । पुनः साथ ही यदि आपका ध्यान न हो 
तो आप यह भी विवेक न कर पाये कि यह घड़ी की टिकटिक ध्वनि है अथवा कोई 
अन्य ध्वनि । इस प्रकार यह सिद्ध हो जाता है कि सरल धारणाओं में भी मनस 
सक्रिय रहता है निष्क्रिय नही । 

(2) मिश्चित धारणाओं के निर्माण मे मनस्‌ की सक्रियता की अनुभववाद 
(लॉक ) ने स्वय स्वीकार किया है । हमारा विचार है कि ऐसा करके स्वय ही उन्होंने 
अपने मूल सिद्धान्त का खण्डन कर दिया है। पुमः यह भी समझ में नहीं आता कि 
सरल धारणायें ग्रहण करते समय जो मनसू (अनुभववाद के अनुसार) सर्वथा 
निष्क्रिय रहता है बही मनस्‌ भिश्चवित धारणाओ के निर्माण के सभम कैसे सक्रिय 
हो जाता है । 

(3) अनुभववाद यह मानता है कि संवेदनाये पृथक्‌ पृथक्‌ इकाइयों के रूप 
में हमे प्राप्त होती हैं और तब हम उन्हे जोड़कर मिश्वित धारणाओं का रूप दैते 
हैं । जैस्टाल्ट मनोविज्ञान (0८8० 787८४००६४५ ) अनुभववाद की इस मान्यता 
को अमनोवेश्ञानिक बताता है और कहता है कि हमारा मनस्‌ वस्तुओं का प्रत्यक्ष 
उन्तके पूर्ण रूप मे (88 9 ७४०८) करता है | 

(4) लॉक के अनुसार वध्तु और धारणा के मध्य एक ऐसी वीवार है जिसे 
लाघने मे मतस सवंदा असमर्थ रहता है। यहाँ यह समझ में नहीं आता कि जब 
हमें वस्तु का शान होना ही सम्भव नहीं है तब हमः यह कंसे कह सकते हैं कि कस्तु 
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और भारणा में समानता है। वास्तविकता यह है कि ऐसी स्थिति में तो यह भौ 
नहीं कहां जा सकता कि वस्तु का कोई अस्तित्व है । 

(5) अनुभवजाद के अनुसार इन्द्रियानुभव ही शान का एकमात्र साधन 
है। परन्तु इख्ियानुमव के द्वारा हमे सावभीम एवं अवश्यम्भावी सत्यों ((॥ा- 
भछाइवां 476 गरह०ल्उडवाए धणा5) जैसे कि 'कार्यकारणता', 'दिक', 'काल' आदि 
का ज्ञान नहीं हो सकता । इन्द्रियानुभव के द्वारा तो हमे केवल विशेष एवं आपातिक 
तथ्यों (28/00प॥7४ 0॥0 ०गाप्राट्ुआ। 8008) का ज्ञान हो सकता है जो 
हमारे जीवन के उद्देश्यों की पूति करने में अपर्याप्त है। सावंभोम एवं अवश्यम्भावी 
पत्यों का ज्ञात हमें केवल बुद्धि के द्वारा हो प्राप्त होता है, और वास्तविकता यहेँ 
है कि यह ज्ञान हमारे अन्य सामान्य अनुभव ज्ञान की भी आघार-शिला है। 

(6) इन्द्रियासुभव से हमे केवल सवेदनायें प्राप्त होती है । परन्तु ये सवेद- 
तायें उस समय तक अथेहीन रहती है जब तक बुद्धि इनकी व्याश्या नहीं कर देती। 
बुद्धि विभिन्न सवेदनाओं की तुलना कर उतकी पारस्परिक समानता और अन्तर 
को निदिष्ट करती है, और बाह्य जगत मे दिक्‌ और काल के सन्दर्भ मे उनकी 
स्थापना करती है । सदृशीकरण (/58॥77800॥), विभेदीकरण (छि0- 
प&॥०॥) तथा विषयीकरण (00]०८०॥॥८४॥07) की ये क्ियायें बुद्धि द्वारा 
ही सम्भव हैं इन्द्रियानुभव द्वारा नहीं । 

(7) हमने ऊपर बताया है कि अनुभववाद को पूर्ण तर्कीय रूप देने की 
चेष्टा मे डेविड ह यूम ने अनुभदवाद को सशयवाद में परिणत कर दिया । सशय- 
बाद एक स्वतोज्याघाती (3०।/-०००४४४००/०५ ) सिद्धान्त है । इसके अनुसार 
विएय में कोई भी जान निश्चयात्मक नहीं है। यहाँ सशयवादी से यह प्रश्न पूछ 
जा सकता है - “विश्व मे कोई भी ज्ञात तिश्चयात्मक नही है'-- क्या यह ज्ञान भी 
निश्णयात्मक नहीं है ” यदि सशयवादी उत्तर में "हाँ कहता है तो भी उसका 
सिद्धान्त खण्डित हो जाता है , और यदि 'नही' कहता है तो भी । 


समीक्षाबाद 
(एपरा।एाआ णा (7घ९०३। ॥॥6079 ) 
विश्व-विख्यात जमंनर दार्शनिक काण्ट का ज्ञानमीमासा सम्बन्धी सिद्धान्त 
प्रमीक्षावाद के नाम से जाना जाता है। इस सिद्धास्त का वास समीक्षावाद इस 
द्वेतु पड़ा कि काण्ट की यह घोषणा थी कि कूछ भी कहने के पूर्व यह आवश्यक है 
कि हुम ज्ञान की दशाओं ((०70005 0 ६709॥९0/2८) की गम्भीर समीक्षा 


जशानसीमाँसा शक 


कर सें। उसके अनुसार इस प्रकार के आालोचतात्मक विचार या समीक्षा किये बिसाः : 
हमारी दार्शतिक खोजें उसी प्रकार मूर्खतापूर्ण होती हैं जिस प्रकार दिशास्‍ुचक्त 

यंत्र []/७79678 ००770855) रखे बिना एक समुद्री यात्री की खोजें।। उन्होंने 
बताया कि ज्ञानमोमांसा विषयक प्रचेलित' दोनों सिड्धास्त, अुशिवाद ओर कनु- 

भवधाद, अन्यविश्वासी एवं रुढ़ियादी हैं; पहिला इससिये भयोंकि प्रह जन्मजात 

प्रत्मयों का अस्तित्व बिता समीक्षा किये स्वीकार कर लेता है, और दूसरा इसलिये 

क्योकि बहू बिना छातबीन किये स्वेदनाओ की प्रामाणिकता मान लेता है । उत्त 

(काण्ट) का मत है कि बुद्धिवाद तथा अनभववाद दोनो के सुचारू परीक्षण से यह 

स्पष्ट हो जाता है कि दोनो ही सिद्धान्त एक्रॉगो हैं और दोनों के सम्रन्कय से ही 

सत्य बात पर पहुंचा जा सकता है । 


. जान को प्रक्रिया सें इन्द्रियाँ और बुद्धि दोनों का सहुधोग 


काण्ट कहते हैं कि ताकिक दुष्टया यहू सिद्ध नहीं किया जा सकता कि 
केवल बुद्धि द्वारा ही ज्ञान सम्भव है, और न ही यह सिद्ध किया जा सकता है कि 
केवल अनुभव से ही ज्ञान होता है । उनके अनुसार ज्ञान के लिये हमे बुद्धि और अनुभव 
दोनो की नितान्त आवश्यकता है , किसी एक के अभाव से भी शान द्वोना कदापि 
सम्मव नही है । विश्लेषण करने पर यह सहज समझ से आ सकता है कि खान के 
दो पक्ष हुआ करते है, ज्ञान की साम्रग्री या विषय-वस्तु (779((0 ) और ज्ञान का 
आकार (6077)) । ज्ञान की सामग्री हमे इन्द्रियानुभव से प्राप्त होती है भोर ज्ञान 
का आकार बुद्धि से । हम यों कह सकते हैं कि मानो इन्द्रियासुभव द्वारा हमे ज्ञान 
का कच्चा माल (789-॥॥4(2।9/) प्राप्त होता है और तब हमारे मनस्‌ रूपी कारखाने 
में हमारी बृद्रि इस कच्चे माल को अपने अनुसार अनेक प्रकार के साँचो में ढाल 
कर भिन्न भिन्न प्रकार की वस्तुओं के रूप से परिणत कर देती है । इन्द्रियां लिण्किय 
रूप से पहिले सबेदनायें ग्रहण करती हैं। ये सवेदनाये ज्ञान की सामग्री (कच्चा माल ) 
है जिन्हे बुद्धि सक्रिय रूप से भिन्न-भिन्न साँचो मे ढाल कर ससार की अनेक प्रकार की 
बस्तुओ का आकार प्रदान करती है । काण्ट का कथन है कि “(७००८७४४ ऋाध00! 
एला०एट्फा/ड बा० टाफुप बाएं एक्००ए५७ जांत0५५ ००१००७४३ #॥० ७३४8. बर्षात्‌ 
ज्ञान के आकार को जो बुद्धि द्वारा प्राप्त होते हैं, वे खोले 'स्रिद्ध होते हैं बिसा 
शान की सामग्री के जो इन्द्रियों द्वारा प्रप्त होती है , और ज्ञान की सामग्री अर्थात्‌ 
सबेदनायें बिना बुद्धि द्वारा प्राप्त ज्ञान के आकारों की सहायता के अन्धी होती हैं । 
अधभिष्राय यह है कि ज्ञान की प्रकियाँ में इन्द्रियाँ ओर बूद्धि दोनों का सहयोग परस्पर 
ऐसा है जैसा कि एक लंगड़े ओर एक अस्घधे का। जिस बश्रकार एक दूसरे की सहा- 
यता के जिया लगंडा और अस्छा दोनों मे से कोई सी अकेला अप्रते गम्तब्य रृथान 
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(8०४) पर सहीं पहुँच सकता, उसी प्रकार एक दूसरे के सहयोग बिना इन्द्रियाँ 
और बुद्धि दोनों मे से कोई भी अकेले ज्ञान रूपी गन्तव्य को प्राप्त करने से 
असमर्थ हूँ । 

2. ज्ञान की प्रक्रिया में बुद्धि या सनस्‌ की तीन शक्तियां 

ज्ञान-प्रक्रियां मे बुद्धि का क्‍या कायय है इस विषय में काण्ट कहते हैं कि 
इस प्रक्रिया में बुद्धि की तीन शक्तियाँ कार्य करती हैं -- (क) संबेदना-शक्ति 
(४8००५ ० $०॥भ्रणा।9) (ल) बोष-शक्ति (झएएॉाए ० एफऋत॑धशइडग- 
0#98) एवं (ग) विवेक-शक्ति (78००॥६४ ० 7१६७४०॥) । निम्न पक्तियों में हम 
इन तीथों की संक्षेप में व्याख्या करेंगे । 

(क) संबेदन-शक्ति -- जब हम किसी वस्तु का प्रत्यक्ष करते हैं तो ध्यान 
देने पर हमे ज्ञात होगा कि हमारा वह प्रत्यक्षीकरण एक विशेष देश और काल 
(872०४ 876 7० ) में होता है । देश और काल के अभाव में किसी भी वस्तु 
का प्रत्यक्ष होना सम्मव नहीं है । प्रश्न उपस्थित होता है कि क्‍या देश और काल 
की भी हमे स्बेदनायें होती हैं? काण्ट उत्तर देते हुए कहते है -- "नहीं! । उनका 
मत है कि हमारे मनस में ही ऐसी शक्ति है जो सवेदनाओ को ये दो रूप या आकार 
( 70॥8 ) प्रदान करती है। इस्र शक्ति को वह सवेदन-शक्ति का नाम देते है । 
अभिप्राय यह है कि हमारे मनस्‌ की सवेदन-शक्ति देश और काल के श्रत्यक्ष के 
आकारो ( 0778 ० 9०7०6९०(0॥) को पृथक्‌ संवेदनों (0827006 $2788408 ) 
पर लागू करती है और उन्हें देशिक और कालिक व्यवस्था ($9४8] 800 $छा)- 
7ग4 णठ८) में बाँध कर सामान्य अनुभव की वस्तुओं का रूप देती है । 

(ख) बोध-शक्ति -- काण्ट कहते हैं कि देश और काल की व्यवस्था में 
बेंधी हुई संवेदनायें अर्थात्‌ प्रत्यक्ष (0&०८७५४ ) अपने पृथक्‌ रूप में ज्ञान उत्पन्न 
नहीं कर सकती | उदाहरण के रूप मे यदि हमे पहले सूर्य का प्रत्यक्ष होता है और 
तदुपरान्त एक गर्म पत्थर का , तब ये दो प्रत्यक्ष पृथक रूप से ज्ञान नहीं कहला 
सकते । इन दोनो ' प्रत्यक्षों ' भे सम्बन्ध स्थापित करके ही ज्ञान की उत्पत्ति सम्भव 
है । अर्थात्‌ जब हम यह जान लेते हैं कि 'सूर्य पत्थर को गर्म करता है ' तभी यह 
कहा जा सकता है कि हमें ज्ञान हुआ है । भ्रश्त उपस्थित होता है कि विभिन्न 
प्रत्यक्षो में सम्बन्ध स्थापित कोन करता है और कंसे करता है ? काण्ट बताते हैं 
कि मनस की बोध शक्ति ( ए76250800977 ) विभिन्न प्रकारों या पद्धतियों से 
यह कायें करती हैं। भिन्न भिन्न प्रत्यक्षों मे सम्बन्ध स्थापित करने वाली बोध शक्ति 
के इन प्रकारों या पद्धतियों को काष्ट ते कोटियों (०8०80063 ) के नाम से 
पुकारा है । काण्ट के अनुसार इन कोटियो के चार वर्ग हैं और प्रत्येक वर्ग में तीन 
तीन कोदियाँ सम्मिलित हैं ; इस प्रकार सब मिलकर कुल बारह कोट़ियाँ हैं । 


'औमधोभांसा: शक 


(१) प्रथम वंगें 'परिमाण की कोरिया ((घ३०एणक  दृषधका9) की हैं, 
जिस में एकता ((५9), जनेकता (?0700/9) तथा समग्रता (70087) की 
कोटियाँ समाविष्ट हैं। (२) दितीय बर्भ 'गृूण़ को कोहियों (₹ा०छणांह जाँ 
प७&0/) का है, जिसके अन्तर्यत सत्ता (7८७॥(9), निषेधांत्मकला (7२०४७४०॥ ) 
तथा सीमितता (7/ए्शा॥४0०70) की कोटियाँ हैं। (३) सृतीय वर्ग 'सम्वस्ध को 
कोटठियों' (08०8० 7८४ रण ०७४०7) का है, जिसमें द्रव्य तथा भुण (907- 
8(8706 ४०0 (?०७॥४५), कारण तथा कार्य (0७०३४ ४७७ 272०५) और समुदाय 
तथा पारस्परिक प्रतिक्रिया ((०माएप्रशा(७ 70 ४७08] 72४०009) की फोटियाँ 
सम्मिलित हैं ।(४)चतुर्थ वर्ग “निश्चय मात्रा की कोडियो' ((४०४०68 ० 34008- 
॥9) का है, जिसमे संभावता तथा असभावना (९०807 बाते [05अग्र॥॥? ) 
अस्तित्व तथा अनस्तित्व (7#880702 8४00 ३०॥-८४४5४(७70०) और अभिवायता 
तथा आपातिकता (]२८८८४४६४ ४90 (०४४४8८४००) की कोटियो का सभावेक्ष 
है । काण्ट कहते है कि ये सभी कोटियाँ बोध शक्ति के प्रामनुभव आकार (४-फ॒रंणा 
07705) है। हमें यहाँ यह स्मरण रखना होगा कि काण्ट के सत ,से ये कोटठियाँ 
प्रपञ्चातीत तत्व (२०७८॥४ ) या परमाथिक बस्तुओो (॥ध85-0-9752४6४ ) 

पर लागू नहीं होती, इनका सम्बन्ध केवल प्रपठ्चात्मक जगत, (कशा०ा6॥७ ) 

से है। 

(ग) बिवेक-शक्ति -- विवेक-शक्ति (78००॥४ ० ५७४०४) के द्वारा 
काण्ट विवेक की तीन घारणाओ या प्रत्ययो (7॥706 70688 ० ६४४४०॥)- भात्मा, 

जगत तथा ईश्वर -- की व्याख्या प्रस्तुत करते हैं। उतका मत है कि विवेक-शक्ति 
बोध-शक्ति के नियमों को उच्चतर नियमो या सिद्धान्तो में अन्तनिहित करने का 
प्रयास करती है और उनके निर्णयो को एक सूत्र मे गु फित करती हैं। इसका मुख्य 
कार्ये हमारी जिज्ञासाओं का निर्देशन करना है और पूर्णता के उन आदर्शों (0086 
3068]5 ० 9९०८४०३४) को प्रदान करना है जिन्हें हुमारा सामान्य ज्ञान हमें नहीं 
दे सकता । अस्तु यह समस्त मानसिक क्रियाओ को एक सामान्य शीर्षक के अन्तर्गत 
गु फित करके उस शीर्षक को आत्मा के प्रत्यय” की सशा देती है, समस्त भौतिक 
घटनाओो को एकत्रित-करके “प्रकृति या जगत के प्रत्यय' का नाम देती है और 
स्वृसासान्य रूप मे सभो (मानसिक एवं मौतिक) घटनाओं को सम्मिलित रूप में 
'ईश्यर के प्रत्यय' से निर्दिष्ट करती है | कापण्द का कथन है कि विवेक-शथक्ति द्वारा 
प्रदान किये हुए ये 'विवेक के प्रत्यय' बोध शक्ति का सा्गे-दर्शन एवं नियमन करते 
हुए हमारे ज्ञान के विकास में बड़े उपयोगी सिद्ध होते हैं । 


3. ज्ञान की सीमायें 
कापएद यहू घोषित करते हैँ कि ओ ज्ञान हूमें इस्द्रियों और बुद्धि के सहमोग 


१06 पाश्यात्य दर्शन 


के प्राप्त होत। है वह यद्यपि छार्यभौग् एवं मिश्चित जान होता है तथापि बह नहीं 
कहा जा सकता कि बह शान वस्तु के अपने ही भूल था वास्तजिक स्वकृष का करने 
है । उनके मतानुसार हमारा ज्ञान यह्तुओं के अधभास या प्रतीति (४9 ४878908) 
बक ही सीमित रहता है, उसकी पहुंच बस्तुओ के वास्तविक श्वकूप (729॥9) तक 
नहीं है । वस्तुओ के अवभास को वह प्रपञ्च (7॥८॥09278 ) का नाम देते है 
और वस्तुओ के वास्तविक स्वरूप को प्रपञ/चातीत तत्व (इ०प्राशथ&) का । 
समालछोजमा 

(१) काण्ट के अनुसार ज्ञान की उत्पत्ति के लिए इन्द्रियाँ और बुद्धि दोमो 
के पारस्परिक सहयोग की आवश्यकता है क्योकि ज्ञान की स्ामश्री इन्द्रियों के द्वारा 
आध्त होती है श्रौर शान का आकार बुद्धि द्वारा। आलोचको का कहना है कि 
इच्चिय-शक्ति और बुद्धि-शक्ति एक दूसरे से स्वभाव में पूर्णतया भिन्न हैं, तब वे 
परस्पर सहयोगी बन कैसे ज्ञान को उत्पन्न कर सकती है ? हमारा विचार है कि 
काण्ट के विरुद्ध यह आालोचना समीचीन(|70००८४) नही है । हमारा अनुभव इस बात 
का साक्षों है क्लि प्रस्यक्षीकरण की प्रक्रिया मे इन्द्रियाँ और मनतस्‌ (या बूढधि) दोनो 
के सहयोग से ही ज्ञान का उदभव होता है, इन्द्रियो के बिसा मनस्‌ पगरु है और 
मनस्‌ के बिता इन्द्रियाँ । पुन' इन्द्रियाँ और मनस्‌ हमारे ही व्यक्तित्व के दो अग हैं 
और एक ही व्यक्तित्व के विभिन्न अगो के लिए किसी एक हो प्रयोजन की सिद्धि के 
परस्पर सहयोग करके कार्य करना तक दृष्टि से असगत कभी नही हो सकता । 

(2) काण्ट के ज्ञान मीसासा सम्बन्धी सिद्धास्त में दूसरा एक यह दोष 
बताया गया है कि यह सिद्धान्त अज्ञेयवाद को जन्म देता है। काण्ट कहते हैं कि हम 
प्रपञज्चातीत तत्व (१४०४॥०९08 ० 7८४॥/५) अथवा पारमाथिक वस्तुओं (॥॥/785 
0 0९7788]५४$) को न जानते हैं और न ही जान सकते हैं। उनके अनुसार देश 
और काल संत्य नहीं हैं भौर न ही द्वव्य, कारणता, सल्या, अस्तित्थ, समुदाय आदि 
कोटियों ((॥६४०7४८४) का पारमाथिक वस्तुओं में कोई अस्तित्व है । हमारे ज्ञान 
की अन्तिम सीमा केवल प्रपड्चात्मक जगत (78९०॥077670॥ 07 277७७ धा०6 ) 
तक है प्रपञनातीत सत्ता (०एणल०॥०ा ०7 7२०४॥५) तक नहीं। इस सम्बन्ध मे 
हमारा मत भी यह है कि वस्तुत काष्ट अज्ञेयबाद के दोष से मुक्त नहीं किए जा 
सकते । और जहाँ तक अशेयवाद का प्रइन है इस प्रकार के सिद्धांत्त की सबसे बड़ी 
श्रुटि यह है कि इसमें दाशंनिक चिन्तत का अवकाश नही रह जाता । पुनः यह सब छोग 
जानते हैं कि हमारा जीवन पय्यविरण के साथ सामण्जस्य स्थापित करने पर आधारित 
है,और सफलता पूर्वक सामञ्जस्थ तभी स्थांपित हो सकता है जबकि हमे पय्यविरण का 
समुचित ज्ञान हो। परन्तु अज्ञेमदादी सिद्धान्त से यह कदापि सम्भव नहीं है । 

(3) काण्ट के सिद्धान्त में एक प्रकार का देतबाद याया जाता है। उनके मतानु- 


सार पेलतु का अवस्ास और बरस्तु का स्वरूप हो पृथक भुथ्क सता हैं खितसे धररफा 
कोई उादुल्य नहीं है । इन दो कताओों का सथुक्तित सम्त्वश्य काप्ट ख़पने दर्शन में 
सफललापूर्येक नहीं कर पाये हैं 4 

१४) हीगेल ये काक्ट के शामसीमांसा क्कियक खिंद्धास्त के विरद्ध भह 
लक अस्तुत किया है कि इस सिद्धान्त के अनुसार काण्ट को वस्तु-अवभास से परे 
बस्तु-स्थरूप भाभक ससा मातसे का कोई अधिकार नहीं है, क्मोंकि जिस वस्तु का शान 
ही होना सम्भव नहीं है उसका अस्तित्व मानना कृदापि युक्ति-सगत नहीं हो सकता + 

(5) काण्ट का ज्ञानसीसाध्षा विषयक विचारयादी सिंद्धान्त दर्शनशास्त्र 
के इतिहास की एक अंत्यम्त महत्वपूर्ण और ऋ्रन्तिकारी घटता है। सभी विचारबान 
व्यक्ति इस सत्य से सहमत होगे कि, कुछ सामान्य दोषों (जिनका हमने ऊपर संकेत 
किया है) को छोड़ कर, जर्मनी के इन महाम दाशनिक की ज्ञानसभीक्षा ने दर्शन 
जगत_ के अगणित क्षेत्रों को एक महांन आलोक प्रदान किया है। उसे (काण्ट) की 
सर्वाधिक सफलता यह है कि उन्होंने सदा के लिये सुदृढ़ रूप से यह प्रतिष्ठित कर 
दिया है कि ज्ञान के लिये हमे बुद्धि और इन्द्रियानुभव दोनों की नितान्त आवद्यकता 
है, किसी एक के अभाव में भी ज्ञान होता कदापि सम्भव नहीं है। उन्होंने अपने 
अकाटय तकों से बड़े ही स्पष्ट रूप से यह सिद्ध कर दिल्लाया है कि यश्ञपि ज्ञात की 
विषय-वस्सु हमे अवदय ही संवेदनाओं के रूप से प्राप्त होती है तथापि हमारा 
मनस्‌ कोई सर्वधा सिषणिक्रय तथा कोरी तख्ती नहीं, वरन, एक बास्तजिक 
कर्ता है जो प्राप्त अनुभव का चयन करता है भीर तब अपने ढंग से उसका पुन- 
निर्माण करता है। इन सब धातो से भी बढ़ कर, विचार करने पर यह प्रतीत होगा 
कि, दार्शनिक संसार को काण्ट की सबसे बड़ी देन यह है कि उन्होंने डेविड हा,म 
के सशयवाद से दर्शनशास्त्र की पूर्ण रा को है । दर्शनशास्‍्त्र के जिन भ्रमुश्च अत्यक्रों 
-- आत्मा, ईएवगर, कार्स-कारणता आवि -- का हा म॒ते जोरदार लष्ड़व किया था 
उन्हें काण्ट ने अपने अत्यधिक बलशाली तकों से पुन सदा के लिये सुदृढ़ भूमि प्र 
प्रतिष्कित कर दिया । काण्ट की प्रभावपूर्ण एवं शोजस्विनी युक्तियों के सम्मुख 
हा,म की युक्तियाँ इस धकार अद्राषहीन बोर चृप्त दो गयीं जिस प्रकार लूर्य की 
रफिमसों के सम्मुज्त रजमी को तारावयशियाँ वित्मप्रति कप्ताकार में क्षीण एवं अन्त- 
घन हो जाती हैं । 


रहस्थवात 
( चैएअांसक्रत्र ) 
दर्शन के क्षेत्र भे जहां तत्व की प्राप्ति के लिए बुद्धिवादी, अनुमगवाती तथा संदेह 


जै22 वोश्बात्य दर्शन 


आदी तथा शमौक्षांवांदी दृष्टिकोण (जितका विवेचन हमने ऊपर किया है) अपनाये गये हैं, 
धहाँ अंसेक ऐसे भी दार्शनिक हुए हैं जिन्होंने एक ऐसी विधि का समंथन किया हैं जो 
उपयुक्त विधियों से मूल रूप से भिन्न हैँ। इस विधि का नाम है “रहस्पवाद” । 
शहस्यवाद, जैसा कि नाम से भी व्यक्त होता है, दर्शन का बह दृष्टिकोण है जो यह 
मानता है कि परम तत्व परम रहस्यमय (5030!0।2/9 प्रए्8॥/४77005) तत्व है 
कर उसके जानने की विधि भी निताम्त रहस्यमयी ही है । परम रहस्यमय तत्व का 
अर्थ है वह तत्थ जो भाषा मन ओर बुद्धि की पहुंच से परे हो; अर्थात जिसे न 
भाषा ब्णन कर सकती हो, व मन कल्पित कर सकता हो और न ही बुद्धि समझ 
सकती हो । दूसरे शब्दों मे हम यों कह सकते है कि रहस्पवाद के अनुसार परम 
तत्व एक अनिर्वाचनीय तत्व है जो वाणी, मन और बुद्धि का विषय (0०0॥००८४) 
कंदापि तहीं बनाया जा सकता | इस रहस्यमय तत्व की प्राप्ति के जियगे जो विधि 
निदिष्ट की गई है वह भी रहस्यमयी इसलिये कही गई है कि भाषा के माध्यम 
द्वारा उसे भी व्यक्त नहीं किया जा सकता | यह विधि है उस तत्व से एक अपूवे, 
उत्कट, अक्षुण्ण एवं अपार प्रेम की स्थापना, जिसे केबल अनुभव किया जा सकता 
है शब्दों का विषय नही बनाया जा सकता । स्पष्ट ही है कि अन्य उपयुक्त दाशं- 
निक विधियों से इस विधि का मोछिक अन्तर है। जबकि उन विधियों मे बौद्धिक 
तक एब युक्तियों को सर्वाधिक प्रधानता दी गई है, इस विधि मे बौद्धिक गवेषणा की 
उपेक्षा द्वी नही वरन भर्संना (निन्‍दा) भी को गई है। रहस्यमयी होने के कारण 
यद्यपि इस विधि का पूर्ण निर्वंबन (9५०७८४७०॥०॥) निस्सदेह सम्भव नहीं है, 
तथापि विचारको ने इसके सामान्य लक्षणों को निदिष्ट करने का भरसक प्रयास 
किया है। हम निम्न पक्तियों मे उन्ही लक्षणों की सक्षिप्त विवेचना करेगे । 


३. परस तत्व को जानना नहीं प्रत्युत होना 

रहस्यवादी दाशं निको का कथन है कि मनुष्य के जीवन का उद्देश्य बुद्धि के 
द्वारा परम तत्व के स्वरूप को केवल समझना मात्र नहीं है, वरेन उस तत्व के 
साथ तादात्म्य ([0व०759) प्राप्त करना है। तादात्म्य से उनका अर्थ है जीव 
और ब्रह्म, अथवा प्रेमी और प्रेमास्पद, की एकता की अनुभूति | इस स्थिति में 
साधक स्वयं को साध्य से भिन्न अनुभव नही करता, वह स्वय साध्य ही ही जाता 
है । रहस्मवादी लेश्ििका एविलीन अण्डरहिल (2४८एच४ ए7०6९फा। ) इसी तथ्य 
की अभिव्यक्ति करती हुई कहती है, “]३०६५ ६0 ६709७ 8000। ७0॥4 ॥0 ७6 48 (४८ 
प्राक्ा॥ 06 6 68 छाबए०7० ', (अर्थात्‌ “जानना नहीं वरन हो जाना ही 
सच्चे साधक का लक्षण है।”)*'। भारतीय दर्शन मे उपनिषदों मे भी जीव और ब्रह्म के 
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पृक्त तादात्म्य की अनुभूति का अतिषादय किया गया है, परुतु वहाँ तादात्म्य की 
अनुसूति किसी मवीन वस्तु या स्थिति की उपलब्धि नही है, अत्युक़ पहिले ही से एक 
स्व्रत: सिद्ध सत्य (इशा-6४वढा। पार) की अनुसूत्रि है। अभिन्न यह है कि 
उपनिषदों के अनुसार जीव और ब्रह्म का तादारम्य पहिले से ही सिद्ध एक़ दार्शनिक 
तथ्य है; मनृष्य का कर्तव्य है कि अज्ञान निवूत्ति द्वारा इस दाशंतिक तथ्य का 
अनुभव करे | 
2. परम तत्व के साथ वेयक्तिक सम्बन्ध 

रहस्यवादी साधना मे साधक परम तत्व के साथ अपना 'एक व्यक्तिगत 
सम्बन्ध स्थापित करते की चेष्टा करता हैं। विस्यात रोमन रहस्यवादी दाशंतिक 
प्लॉटिनस (200709) कहते हैं कि यह विधि “एकाकी की एकाॉकी की ओर 
उड़ान” है। इस विधि मे व्यक्ति जगत के सभी उ्यक्तियों से अपना सम्बन्ध 
बिच्छेद कर देता है । वह अपने इष्ट तत्व लर्थाल, ईपुवर के अतिसर्क्ति किसी को 
भी अपना नहीं मानता । भारत की प्रसिद्ध भक्ता मीराबाई के हृदयोद्गार हैं ' 

“प्रेरे तो गिरधर मोपाल दूसरो न कोई” । 

मीरा के अतिरिक्त कबीर, जायसी आदि अनेक भारतीय रहस्थबादी कब्षियों 
की रखनाओ में ईश्वर के साथ विभिन्न प्रकार के व्यक्तिगत सम्बन्धों का अत्यधिक 
सजीव वर्णन देखने मे आता है । 


3. अन्तम्‌ ली भाव 

ईश्वर के साक्षात्‌ के छिये रहस्यवाद साधक के अन्तम ख्री होने का प्रति- 
पादन करता है। कारण यह है कि जब तक मनुष्य का मन जगत, के बाह्य विषयों 
की ओर उन्मुख रहता है तब तक उसे अपने अन्तर्जंगत, में झाँकने का ध्यान ही 
नहीं आता, और जब तक वह अन्तमु खी होकर विषयों से मन नही हृठाता तब 
तक ईश्वर के प्रति उसमे सच्चा अनुराग ही उत्पन्न नहीं हो सकता । गीता इसी 
सन्दर्भ मे कहती है कि उसी भनुष्य की बुद्धि स्थिर है जिसने अपनी इन्द्रियों को 
उनके बिषयो से ऐसे समेट लिया हो जेसे कछुआ अपने अंग्रो को समेट लेता है" । 
अस्तु रहस्यवादी विचारकों का अस्तमु खता पर बल देवा उचित ही है । 
4, शौड्धिक शास की उपेक्षा 

रहसथवादी दाशंतिकों का मत है कि बौद्धिक ज्ञान ईश्वर प्राप्ति के मार्ग मे 


. “# 80४ ० एल 8076 [0 रद 06, 
2, “यदां संहरते बाय कूमों>ड्ानीव सर्वशः । 
इन्दिग्णीच्द्रियायेम्यस्तस्य प्रशा प्रतिष्दिता” ॥ (गीता, 2४:58) ॥ 


श्स्व पाश्यात्य दर्शन 


व्यर्थ ही नहीं अपितु दाथक भी है। वे कहते हैं कि मनुष्य की अुद्धि-शक्ति अत्वन्त 
जलल्‍प एवं सीमित है, अतः प्रकट ही है कि वह परम तत्व, जो एक निस्‍सीम तरंव है, 
कौ समझते में पूर्णतया असमर्थ है। उपनिषदों में भी वृद्धि की असमर्थता के 
सम्बन्ध में इसी प्रकार की घोषणा हैं:- 

“मायभात्मा प्रवच नेन लम्यो न मेघया न बहुना श्रेतेण”' । (कठोपनिषद, 4-2-23) 


(अर्थात्‌ “यह आत्मा (या ब्रह्म) न प्रवचन द्वारा प्राप्त किया जा सकता 
है, न ही बुद्धि द्वारा और न ही अनेक शास्त्रों के श्रवण द्वारा ।”) बुद्धि-शक्ति की 
अल्पता एवं असमर्थता के अतिरिक्त रहस्यवाद इस विषय में एक और महत्वपूर्ण 
बात यह कहता हे कि बौद्धिक ज्ञान क्योकि प्रायः अहकार, ईर्ष्या आदि अनेक दोषों 
को जन्म देता है और पोषण करता है, अत' वह निविचत रूप से ईदवर प्राप्ति में 
बाधक हो है सहायक नही । कोरे बुद्धि-प्राखय्य एवं बाक-पाण्छित्य की कडी निन्‍्दा 
करते हुए आचार्य शकर स्वय कहते हैं : 


“वागवसखरी शब्दझ्री शास्त्रव्याब्यान कौशलम्‌, 

वैदुष्य विदुषां तद्वत्‌ भुक्तये नतु मुक्तये” । (विवेक चूड़ामणि) ॥। 
(अर्थात्‌ “वाणी ओोजस्थिता शब्दावलि श्रपात तथा शास्त्र विवेचन की कुशलता - 
इस प्रकार का सम्पूर्ण पाण्डित्य केवल विद्वानों के विनोद के लिए है मुक्ति-लाभ 
के लिए नही ।” इसी सम्बन्ध मे कबोर की उक्ति भी देखिये * 


“दोथी पढ़ पढ़ जग मुआ पडित भया ने कौये | 
ढाई आखर प्रेम के पढे सो पडित होय” ॥॥ 


5, ईश्वर-प्रेम ही एकमात्र साधन 


जैसा कि आरम्भ में भो इंगित किया गया है रहस्यवादी विचारकों के 
अनुसार ईश्वर-प्राप्सि का एकमात्र साधन ईइवर-प्रेम ही है। उनका कहना है कि 
जब हम अपने सामान्य जीवन का अध्ययन करते हैं तो सर्वत्र यद्दी देखने में आता 
है कि स्मेह या प्रेम ही एक ऐसा साधन है जिसके द्वारा जगत्‌ के विभिन्न सम्बन्धो 
को एक तार में बांध दिया जाता है और जिससे दूपरो के साथ तांदात्म्य कौ 
स्थापना हो जाती है । इसी प्रफार परमात्मा से तादात्म्य या ऐक्य प्राप्त करने के लिए 
भी प्रेम ही सर्वोच्च, संवंसुछभ तथा एकमात्र साधन है। ईश्वर-प्राप्ति मे प्रेम की 
महत्ता को प्रदर्शित करते हुए एक प्रसय में सन्त दादु कहते हैं, '“रब्य वा कि पाँवना 
इंद्रो पटटना उठ्रो लाँवना” । साथ ही साथ यह प्रेम कैसा अपूर्वे और अभिव्यक्ति 
से परे है इसका सुफत हुमे मीरा के निम्न शब्दों से प्रकट होता है: 


ज्ञानमीसाँसा £:#+] 


अअरी मैं तो प्रेम दिवानी मेरी दरद न जाने कोय |! 

6. ईश्वर को घट-घट व्यापी मानना 

रहस्थवादी विचारक परम तत्व या ईश्वर का एक सर्वव्यापक संता के रूप 
में प्रतिपादन करते हैं। छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के “खबं खल्विद ब्रह्म” प्रसिद्ध दावय से 
इसी रहस्य का उद्घाटन किया गया है । सन्त महात्भाओो का कथन है कि ईश्वर 
सब प्राणियों के घट-घट मे विराजमान है | गीता के निम्न शब्दों में भी इसी भाव 
की अभिव्यक्ति है 

“ईश्वर, सर्वभूतानां हृद्देशे तिष्ठति अजुन” ( गीता, 8-6] ) । 
यही कारण है कि अमेक रहस्यवादी सुन्त संसार के लोगो की सेवा करते मे इसना 
अधिक सलग्न रहे हैं। एमेरिकन दाशेनिक विलियम जेम्स ने अपनी प्रसिद्ध पुस्तक 
79६8४०७८३४ ० 7२८)९7008 ४5एटा॥०१०४! में विभिन्न धर्मों के रहस्यवादी श्वन्‍्तों 
के जीवन के विषय में विस्तुत विबरण प्रस्तुत किया है। उन्होंने बताया है कि ये 

सन्त किस प्रकार दूसरों के हित के लिए कीसे-कैसे कष्ट सहन क्रिया करते थे, 

क्योंकि उन्हे सभी जीवधारियों मे ईश्वर ही ईश्यर दिखाई देता था। सर्चत्र हसी 
ईश्वरानुभृति के प्रसग मे सन्‍त शिरोमणि कवि तुलसीदास भी अपने ग्रन्थ 'राम- 
चरित मानस” मे एक स्थान पर कहते है 

“सिया राम मय सब जग जानी । करो प्रनाम जोरि जुग पाती” ॥ 


7, तृप्ति की अनुभूति 
इस (रहस्यवादी) विधि की एक महती विशेषता यह है कि जब साधक 

इसका आस्वादन कर लेता है तब उसे यह स्पष्ट अनुभूति हो जाती है कि 
ईश्वरानुराग के सुख से बढ़कर ससार की किसी भी वस्तु मे इतना सुख है ही नहीं । 
सभी लौकिक सुख सुविधाओं का त्याग करके भी उसे सर्वंदा एक विलक्षण प्रकार 
के आनन्द एवं तृप्ति का अनुभव होता रहता है। बड़ा ही सुन्दर एक सन्त श्री 
भोले बाबा कहते है 

“ससारवाही बेल सम दिन रात बोझा ढोय है। 

त्यागी, तमाशा देखता घुख से जगे है सोय है ।।” (वेदान्त छन्दावलि) । 
रहस्यवादियों का कथन है कि इस पथ का पश्चिक ईश्वर को समीपता होने में ही 
अपनी सम्पूर्ण आवश्यकताओं की पूर्ति श्रानता है। जे० एच० ल्यूबा (3. प्र 
[०४४७७ ) इसी प्रसग में कहते हैं, “'[0 7०8॥56 486 छ/83०॥02 ० 8८ (500 ०४ 
]09४6 8 2 ७४४६६ गराढ[00 ० 5९०३ (68 इबॉाइमन्वणांगा ण ॥5 
€४३८ए(थ७। ७४87 (8. (अर्थात्‌ “प्रेम रूपी ईएवर का साक्षात्कार करना ही रहस्य- 


. देखिये 3, 44, ॥ 
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वादी की अपनी बूलभूत आवश्यकताओं की पूर्ति करने को विधि है।” ) ।' 


8. ऐलिहासिक पृष्ठभूमि 

संसार के इतिहास में सभी समयों मे विभिश्न देशों में ऐसे विचारक होते 
रहे हैं जिन्होंने रहस्यवाद को परम तत्व के ज्ञान (अनुभव) का सर्वोत्तम साधन 
बताया है । प्राचीन यूनान में सर्वप्रथम हमे महान्‌ दाशंनिक प्लैटो (090०) के 
दर्शन में रहस्यवाद के स्पष्ट बिह्न दृष्टियोचर होते हैं । तद्परान्त तृतीय शताब्दी 
में रोम के प्रसिद्ध दार्शनिक प्लॉटिनस तो रहस्यवाद के सवंप्रमुख प्रणेताओं मे गिने 
ही जाते हैं। मध्यकालीन यूरोप में भी सेन्ट ऑगस्टाइन ($( 4 ०४०७(४॥2) | सेन्ट 
टॉमस एक्वीना (88 पकणता७$ #०तुएा॥85 ), सेन्ट एन्जैल्म (5६ &॥5८पा ), 
एक्हार्ट ( ४०४७7/ ) भादि अनेक ऐसे ईसाई सन्त हुए हैं जिन्होंने रहस्यवादी 
विधारधारा का बड़ा ही बरूपूर्ण समर्भव किया है। स्मरणीय है कि इन सभी सन्‍्तो 
का जीवन रहस्यमयी धामिक अनुभूतियों से परिपूर्ण था। भारत मे उपनिषदों का 
दर्शन दार्शनिक रहस्यवाद का सर्वोत्कृष्ट उदाहरण है। उपनिषदों की सर्वप्रमुल 
समस्या है ऐसे शान की उपलब्धि जिससे चरम सत्ता (एधा॥6 रेट्वता॥) के 
समग्र रहस्य को समझा जा सके ओर जन्म मरण रूपी असख्य दखों की फाँसी को 
सदा के लिए काटा जा सके । मध्य युग में भी भारत में कबीर, नानक, दादू, 
सूर, तुलसी, मीरा, रहीम, रसलान आदि अनेक ऐसे कवि, भक्त तथा सन्त हुए है 
जिनका जीवन प्रभु प्रेम मे पूर्ण रूप से खोया हुआ था और जिन्होंने ईश्वर-साक्षात 
विषयक बहुत सी अनुभूतियाँ प्राप्त की थी। आधुनिक काल मे श्री रामकष्ण 
परमहस, श्री स्वामी रामतीर्थ आदि महात्माओं के जीवन-वुत्त भी अनेक रहस्या- 
स्मक धार्मिक अनुभवों के उत्तम उदारहण है। इस्लाम मत में रहस्यवादी सनन्‍्तो 
को सूफी कहा गया है। सूफी मत का प्रादुर्भाव ओऔपनिषद्‌ दर्शन (अर्थात्‌ वेदान्त) 
के प्रभाव से ही हुआ था, अस्तु स्वाभाविक रूप से इस मत के सिद्धान्त बेदान्त 
के सिद्धान्तों से पर्याप्त सादृदय रखते हैं। उदाहरण के रूप मे इसका मुल सिद्धान्त 
“अनरूहुक” (अर्थात्‌ “हम खुदा हैं”) वेदान्त दर्शन के सूल सिद्धान्त “अह्‌ ब्रह्मास्मि” 
(भर्यात्‌ “मैं ब्रह्म हूँ") का ही अनुवाद प्रतीत होता है, और इसी प्रकार “हुमा 
भो अस्त” (अर्थात्‌ “सब वही है”) “सर्व खल्विद ब्रह्म” की हो प्रतिध्चनि मात्र 
है। सूफी सन्त भी वेदान्ती महात्माओ के समान अहनिश आत्मा और ब्रह्म के 
एकत्व को अनुभूति में निभर्न रहा करते थे । सुप्रसिद्ध सूफी सम्त शम्स तब्रेंज 
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इसी एकत्व की रहस्मयी प्रेमासुभूति को अभिव्यक्ति करते हुए कहते हैं : 
“अजब मन शंम्स तब्रेंजम के आशिशक यरदा जन्‌ दर खुद । 
के खुद रा खुद नजर करदम्‌ न दींदा जुज खुदा दर खुद ॥' 
(अर्थात्‌ “मैं शम्स तब्रेज कसा विचित्र व्यक्ति हूँ कि मैं स्वयं पर ही प्रेसास्रक्त 
हो गया हूँ, क्योंकि जब मैंने स्व को स्वयं से देखा, तब मैंने स्वयं को ईदवर के 
अतिरिक्त कुछ पाया ही नहीं ।) । सूफी सन्‍्त यों तो सभी इस्कमम से सम्बद्ध थे 
तथापि इनका मत बहुत अंशों में इस्लाम के मूलभूत सिद्धान्तों के विरद था। अतः 
बहुत से सूंफियों को मुस्लिम बादशाहों के क्रोष का भाजन होना पड़ा । सुविस्यात 
सूफी मन्‍्सूर ने जब “अनलह॒क' की घोषणा की, तब तत्काकोत बादशाह ने शुरन्त 
ही उनको सूली (फाँसी) पर चढ़ाने का भीषण आदेश कर दिया। और, महात्मा 
मन्सूर ससार के लोगों को प्रभु-प्रेम का सन्देश देते हुए बड़ी प्रसच्नतापूर्वफ सूली 
पर चढ़ गये । इसका बड़ा ही रोमांचकारी चित्रण एक उदूं कवि ते यो किया है: 
“बढ़ा मन्सूर सूली पर पुकारा इए्कबाजों को, 
यह उस (ईइबर) के बाम' का जीना है आये जिसका जी चाहे” । 
उक्त सुफी सन्‍्तो के अतिरिक्त सरमद, बुल्लाशाह, मौलाना रूमी आदि अनेक और 
भी ऐसे महात्मा हुए जिन्होंने इह मत का समर्थन किया और यह उपदेश दिया 
कि ईइवर-आप्ति का सबसे उत्कूष्ट मार्ग ईश्वर के साथ प्रेम का रहस्यपूर्ण 
सम्बन्ध स्थापित करना ही है । 


समालोचना 

अन्य दाशंनिक विचारधाराओं के सदूश रहस्यवादी विधारघारा के विरुद्ध 
भी आलोचको ते जनेक तक॑ प्रस्तुत किये हैं। मिम्त पंक्तियों मे हम इस पर विचार 
करेंगे . 

() आलोचको का कंथन है कि रहस्यवाद में बोद्धिक ज्ञान की जो अब- 
हेलना की गई है वह सर्वंथा अनुचित है । सत्य और मिध्या का विवेक तो केवल 
बौद्धिक आधार पर ही हो सकता है अन्यथा नही । बुद्धि के द्वारा ही हम संसार की 
वस्तुओ और परिस्थितियों का विश्लेषण कर यह जात सकते हैं कि चरम ससा का 
क्या स्वरूप है और उस चरम सत्ता का जीव और जगत्‌ से क्या सम्बन्ध है। उसी 
बुद्धि की यदि उपेक्षा की आय, जैसे कि रहस्यवादियों ने की है , तो हम उपयुक्त 
विषयों के सम्बन्ध में निश्वय ही क्‍या कर सकते हैं ? हमारा विचार है कि पाश्चात्य 
दर्शन के सर्व सामान्य दुष्टिकोण से इस प्रकार की आलोचना कोई अस्वाभाविक बात 
नहीं है। जैसा कि हमने इस पुस्तक में अनेक स्थानों पर बड़े स्पष्ट रूप में कहा है 


3. छत डी इज 
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वास्तविकता यह है कि अधिकतर पादचात्य दाशेनिकों का लक्ष्य बौद्धिक ग्रवेषणा 
द्वारा जीवात्मा, जगत्‌, परम तत्व भादि के स्वप का निर्धारण झरना मात्र 
रहा है। इससे आगे उनका इस बात की खोज से कोई सम्बन्ध नही रहा 
है कि वह कौोत सी विधिया साधन है जिससे जगत में जीवात्मा परम तत्व 
का प्रत्यक्ष साक्षात्कार ( 6८2 ए0॥ ) कर सके। उनके मत से परम 
तत्व या चरम सत्ता का साक्षात्‌ करना या उससे तादात्म्य स्थापित 
करना दर्शन के क्षेत्र से बाहर का विषय है , अत: न उस पर विचार करना उनका 
कर्तव्य है और न ही उनका कतंव्य है ऐसी विधि का अनुसरण करना जिससे इस 
प्रकार का साक्षात्‌ या तादात्म्य प्राप्त हो सके । इस प्रकार स्पष्ट है कि सामान्य रूप 
से पाइचात्य दर्शन का उद्देश्य और विधि रहस्यवाद के उद्देश्य ओर विधि से एकदम 
भिन्न है, और ऐसी स्थिति मे पादचात्य विचारको के द्वारा उनके अपने दृष्टिकोण से 
रहस्यवाद की उपयुक्त आलोचना अनुचित भी नहीं है। इस सम्बन्ध में हमारा विचार 
यह है कि यद्यपि सत्य और मिथ्या के विवेक के लिये और परम तत्व के स्वरूप के 
विषव में सन्देहो के निवारण के लिए बुद्धि की महती आवश्यकता है, तथापि 
बोद्धिक गवेषणा को ही दर्शन का लक्ष्य बनाना, जैसा कि पश्चिमी दार्शनिको ने 
प्राय: किया है, जीवन के लिए दर्शन की उपयोगिता को ही समाप्त कर देना है । 

इसी कारण रहस्यवादी विचारको ने बड़े बलपूर्ण शब्दों मे यह प्रस्तावित किया है 
कि मनृष्य जीवन का उद्देश्य चरम सत्ता के सम्बन्ध में बौद्धिक छानबीन मात्र नही 
बरन्‌ उसके साथ तादात्म्य प्राप्त करता है । और उनके अनुसार इस तादात्म्य की 
प्राप्ति का उपाय है चरम सत्ता या ईश्वर के साथ प्रेम की स्थापना करना और 
इस प्रेम में अहर्तिश मिमग्न रहना । अब प्रश्न है बुद्धि की उपेक्षा या मिन्‍्दा का ? 

हमारा मत है कि जहाँ तक सीमित बुद्धि द्वारा निस्सीम ईहबर को समझने की 

बात है और बौद्धिक उत्कषं एवं वाक-कौशल से अहंकार, द्वेष आदि दुगु थो की 
उत्पत्ति का सम्बन्ध है उस सीमा तक रहस्यवादियो द्वारा बुद्धि की अवहेऊना सगत 

ही है; किन्तु स्वंप्रकारेण बुद्धि को भत्संना करना, जैसा कि कुछ रहस्वाद के पोषको 
ने किया है, कदापि समीच्षीन नही है । बुद्धि की अपनी सीमायें तथा दीष होते हुए 

भी ईश्वर-प्राप्ति के मांग मे उसका अपना महत्व है अपना योगदान है। संशय 

रूपी विहृगों को उडाने के लिए और अज्ञान तिमिर” के मेघो को विच्छिन्त करने 

के लिए बुद्धि ही ईश्वर-साक्षात की उपलब्धि मे हमारे पथ्च को आलोकित 

करती है । 

(2) रहस्थवाद के विरुद्ध एक दूसरी आपत्ति यह उठाई गई है कि इस विधि 
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में क्योंकि प्रेस ही ईश्वर-आ्ति का एकमात्र शराधन स्वीकार किया गया है, बतः 
संवेगात्मकता (स्क्तत०7) के बाहुल्‍प के कारण इसमें दाशेनिक सड़स्कता का 
अभाव है। हमारे विचार से रहस्यवाद पर इस प्रकार का आरोप अनुचित धुर्व 
पक्षपातपूर्ण है।पहराई से विचार ऋरने पर विदित होता है कि वस्तुस्थिशि एकद्छ 
विपरीत सी है। ईश्वर-प्रेम (जिसका रहस्पवाद समर्थन करता है), के झारा 
तो मनुष्य के अन्त.करण की आत्यस्तिक पवित्रता प्राप्त होती हैं भोर उसके. 
फलस्वरूप उसमें सभी विययों के प्रति तठस्थता का उद्व हैं। वास्तथिकता 
यह है कि ईशइवर-वविध्यक संवेगात्मकता सासारिक स्वेगात्मकती से मूखतः सिन्च 
होती है। ससार के अन्य विश्यों के प्रति असुराग अयबय ही सासव सर्त 
में पक्षपात की अभिवृद्धि करता है, किन्तु ईश्यरानुराग तो सर्वदा ही सात 
हृदय को परम पवित्र बताकर उसमे पूर्ण निष्वक्षता एवं निरपेदा शान का उदय 
करता है । 

(3) कुछ विचारकों ने यह कहा है कि भिन्न भिन्न रहस्यवादी सन्‍्तो की 
परम-तत्व विषयक अनुभूतियाँ भिन्न भिन्न होती हैं। इन अनुभूतियों को चिन्नता 
इस बात को प्रमाणित करती है कि रहस्यवादी अनुभव केक्‍्ल व्यक्तिगत अनुभव 
होते है और उनके आधार पर एक सर्वमान्य परतत्व की स्थामना नहीं की जा 
सकती । अनुभूतियों की विविधता साथ ही यह भी 'सन्देह उत्पन्न करती है कि ये 
सभी रहस्यवादी अनुभव कही भिथ्या ही न हो। गम्भीरता से विचार करने पर 
इस आलोचना की निराधारता भी सहज स्पष्ट हो जाती है। धामिक अनुभूतियों 
की भिन्नता उनकी असत्यता प्रकट नही करती । हमारे मत से उससे बस्तुत, यह 
प्रमाणित होता है कि ईश्वर एक अनन्त सत्ता है जो भक्तों एबं सन्‍्तो की भावनाओं 
के अनुरूप प्रकट हो जाने की क्षमता रखती है और प्रकट हो जाती है-- 

“जा की रही भावना जैसी । प्रभु मूरत देखी तिन तेसी” ॥। (तुलसी) ।। 


वास्तविकता यह, है कि पूर्ण सत्ता (ईश्वर) का विभिन्न रूपों में प्रकट होना कोई 
असमीचीन बात भी नहीं है क्योकि पूर्ण होने के कारण ऊपर से परस्पर विरोधी 
प्रतीत होने वाले विविध रूपो को समन्वित रखने की उसमे अपूर्व सामसय है। पूर्ण 
सत्ता का स्वभावत: ऐसा होना ही सगत है । 


अन्त:प्रश्ञावाद 
( ऋषांतेएपरांडा। ) 


सोड़िक शञाभ का विरोध करते बालें दाकतिकों में एक दूसरा वर्ण उस 
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विधारकों का हैं जो अन्त:प्रश्ञा ([0070007) को तत्वानुसन्धान का सर्वोत्तम साधन 
प्रतिपादित करते हैं। इस यर्ग के दार्शनिकों का यह कहना है कि बौद्धिक ज्ञान 
स्वभावत्त: ही विश्लेषणात्मक (878929]) होता है | बुद्धि सत्य को भिन्न-भिन्न 
अवयवों में बांट देती है, किन्तु फिर उन अवयवों को संयुक्त करके एक ऐसे सजीब 
ऐक्स (0728770 ७00०) में बांधने की सामथ्यं नहीं रखती जिसमें सत्य की 
सभी विक्षेषताओं का सभावेश हो जाय । वह अगी के अग्ो को पुथक-पृथक तो कर देती 
है, परस्तु अयों को सम्मिलित करके अग्री का पुननिर्माण करने की क्षमता नहीं 
रखती । दुसरे शब्दों में हम यो कह सकते हैं कि बुद्धि हमारे सम्मुख सत्य का एक 
विकृत चित्र प्रस्तुत करती है । इस प्रणाली के एकदम विपरीत अन्त:प्रज्ञाघादी 
दाशेनिकों का कंथन है कि अन्त:प्रज्ञा द्वारा हम स्वय को तत्त्व से एकाकार 
अनुभव करते हैं । जब कि बौद्धिक ज्ञान में हम तत्त्व के बाहर मंडराते रहते है अन्तःप्रजञा 
में हम तत्त्व के वास्तविक स्वरूप को स्पर्श कर लेते है । 


. बौद्धिक ज्ञान के दोष 


बौद्धिक ज्ञान की दोषयुक्तता प्रमाणित करने के लिए अन्तःप्रज्ञावादी दार्शनिक 
निम्नलिखित तक प्रस्तुत करते है 


(क) बोद्धिक ज्ञान प्रत्ययात्मक ज्ञान (००7०्व्जञापव। #7००॥९०४७ ) 
होता है | प्रत्यय, जिनके द्वारा यह ज्ञान प्राप्त होता है, भमूत्त॑ (॥0६047० ) तथा 
आंशिक (909]) होते है और वे वस्तुओ के केवल सामान्य ग्ुणी का ही प्रति- 
निधित्व करते हैं। वस्तुओं के विशेष गुणो का उनमे समावेश नही होता। अस्तु 
प्रत्ययात्मक ज्ञान के द्वारा वस्तुओं का पूरा ज्ञान सम्भव ही नही है। वस्तुओं का 
पूरा ज्ञान अन्त:प्रशा से ही होता है। 


(क्ष) बोद्धिक ज्ञान विश्लेषणात्मक ज्ञान (809]9॥708] ६70०97०086) 
होता है। बुद्धि पदार्थ को पृथक्‌ पृथक टुकड़ों मे विभाजित कर देती है, किन्तु फिर 
उन टूकड़ो को सयुक्त करके एक सजीव साकल्य मे बाँधने की क्षमता नही रखती । 
इसमे वियोजन की सामथ्यं होती है संयोजन की तहीं । वह सत्यता का खष्डित 
चित्र हमारे समक्ष प्रस्तुत करती है उसका एक अखण्डरूप चित्र नहीं । इस प्रकार 
बह कहना होगा कि बुद्धि सत्य के विकृत रूप का हो दर्शन हमें कराती है उसके 
शुद्ध एवं मूल स्वरूप का नहीं । 


(ग) वोद्धिक ज्ञान द्वारा हमें वस्तुओं की बाहरी झछक मात्र प्राप्त होती है 
डतके क्षस्तरंग स्वरूप का शात नहीं होता । अस्तु इस प्रकार के ज्ञान द्वारा हम 
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सत्य के भूल रूप को कदापि नहीं जान पाते । सत्य के भूल कप का शान हुसें केवल 
अन्तःप्रज्ञ द्वारा ही आप्त होता है । 

(थ) औद्धिक ज्ञान सापेक्ष |((गछ०प८०) होता है निशपेक्ष नहीं । उसके 
द्वारा बस्तुएँ परस्पर सम्बद्ध (धघ७॥9 79960) दृष्ट होली हैं अपने स्वतंत्र 
अथवा निरपेक्ष रूप में नहीं । इस ज्ञान को सापेक्षता एक दूसरे प्रकार से भी 
प्रमाणित होती है । यह श्ञान क्योंकि हमारी रुचि तथा अ्योजन से निर्धारित होता 
है, अतः इसके द्वारा हमे केवल एक दृष्टिकोण विशेष का ही परिचम श्राप्त होता है 
अस्य दृष्टिकोणो का नहीं। कन्‍्तःप्रद्ञा द्वारा उदभूत ज्ञान इन दोषों से युक्त होता 
है। यह सत्य का अपने स्वतंत्र एवं निरपेक्ष रूप में साक्षात्‌ करता है, उसके 
अवजबों से उसके सम्बन्धों के रूप मे नहीं । पुन. यह ज्ञान व्यक्ति की रुचि एवं 
प्रयोजन से भी पृथक होता है । अत. यह तत्त्व का अपने मूरू रूप में साक्षातत्‌ करने में 


सक्षम होता है ।_ 


($) बुद्धि हमे स्थिर शान (5/8770 ॥7070202०) प्रदान करती है। 
वस्तुएँ निरस्तर परिबतित हो रही हैं किन्तु प्रत्यय (००॥०८०४४) स्थिर होते हैं; 
अत वे वस्तुओ के वास्तविक रूप का प्रतिनिधित्व नहीं करते । वे (प्रत्यय) 
वस्तुओं के परिवर्ततशील रूप को न बता कर उतके निर्जीव चित्र को ही उपस्थित 
करते है । इस प्रकार बौद्धिक शान सत्य के वास्तविक रूप को निर्दिष्ट करने में 
असमर्थ रहता है | 


2, अन्तःप्रश्ञा की विभिन्न व्यास्यायें 


अन्त प्रज्ञा के स्वरूप के विषय में दार्शनिक एकमत नहीं हैं। भिन्न-भिन्न 
दाशंनिको ने इसकी व्याख्या भिन्न भिन्न रूप से को है। कुछ पाश्चात्य अनुभववादी 
दा्शनिको ने इन्द्रियजन्य ज्ञान से इसका तादात्म्य कर दिया । उदाहरण के रूप मे 
दाशनिक क्रोसे ((70००) ने इसे 'मानसिक प्रतिमाओं के रूप में संवेदना” 
(इश॥8क्षांणा 0 [6 077 ० ॥608] छ्रघ४व८४) कहा | परन्तु विख्यात 
दार्शनिक बर्गसो ने अन्त.प्रश्ा की व्याल्या करते हुए जहां एक ओर इसे बुद्धि 
(77/2॥००॥) से भिन्न कह्दा वहाँ दूसरी ओर इसे मूलप्रवृत्ति (धधधंघ2:) से भी 
भिन्न कहा | ब्रेडले ते भी इन्द्रियजन्य अनुभव पर आधारित प्रत्यक्ष ज्ञाम के रूप मे 
अनुभववादियों की अन्तःप्ज्ञा की व्याश्या का तिरस्कार किया । उन्होंने एक पूर्ण के 
अनुभव के रूप में इसकी प्रकृति को समझा । अपने प्रसिद्ध प्रन्ध॑ 'लैफ़ुफथ॥ा9॥06 
8706 रिथ्था५' में वह कहते है 'ज़ा॥। ज्रढ ती300ए४ एसी (स॥ वापरं- 
भृ००) ४ 2 जोणे० वंत्र जीएंसी.. ठीं5प्रंफतपंजा३ ए४४ ए८ 7राथ0० 00६ $7 चाय 
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अर्भझंठाड 6000 ८ा्श” [अर्थात्‌ “हम जो कुछ (अन्तःमंज्ञा में ) पाते हैं 
यह पूर्ण होता है जिसमे भेद तो किये जा सकते हैं किन्तु जहाँ विभाग भिध्वमान 
नहीं रहत ।””] भारतीय विचारक श्री अरविन्द अम्तःप्ज्ञा के विषय में कहते हैं कि 
यहू ज्ञान वस्तुओं को पूर्ण मे देखता है और इसकी प्रवृत्ति ज्ञान के सहज सासंज्जस्य 
एंवं एकता की ओर रहती है । 
5. शेष के साथ तादात्म्य की अनुभूति 

अन्त,प्रशाबाद के अनुसार अन्तःप्र्ञा मे ज्ञाता जैय के साथ तादात्म्य कौ 
अनुभूति करता है | वह तत्त्व के मूल स्वरूप में भागीदार हो जाता है और उसके 
साथ एकरूपता का अनुभव करता है। बर्गसों का कथन है कि इस ज्ञान में हम सत्य 
(२८६॥॥५) के जीवन-स्पन्दन का सस्पर् कर लेते है। सत्य या तत्त्व, उनके अनुसार, 
निरम्तर गतिशील है, सतत प्रवाहमय है । बुद्धि हमे केवल तत्त्व के स्थिर तथा 
निर्जीव रूप का ज्ञान कराती है, उसके वास्तविक प्रवाहमान रूप का नहीं। जिस 
प्रकार एक गतिशील वस्तु के विभिन्न स्थितियो मे लिए गये चित्र एक साथ रखे जाने 
पर भी हमे “गति” के वास्तविक स्वरूप का दर्शन नहीं करा सकते, उसी भ्रकार 
संवेदत भर चिन्तन द्वारा प्राप्त तत््वविषयक ज्ञान के विभिन्न अशो को एक साथ 
रखकर बुद्धि भरसक प्रयत्न करने पर भी “परिवत्तंन” के बास्तविक स्वरूप, 
जो तत्त्व का ही मूल स्वरूप है, को नहीं बता सकती । तत्त्व के प्रवाहभ।न्‌ वास्तविक 
स्वरूप की अनुभूति तो केवल अन्त:प्रज्ञा द्वारा ही सम्भव है अन्यथा नहीं । 
$ अन्तःप्रज्ञा का मूलप्रवृत्ति तथा बुद्धि से अन्तर 

जैसा कि ऊपर इग्रित किया गया है अन्त प्रज्ञा मूलप्रवुसि और बुद्धि दोतो 
से भिन्न है। बगंसो कहते हैं कि मूलप्रवत्ति के द्वारा जीवन के मूछ्त स्वरूप का 
ज्ञान होता है ओर बुद्धि द्वारा केवक निर्जीव जड जगत्‌ का । अन्त प्रज्ञा यद्यपि दोनो से 
मिन्न है तथापि बुद्धि की अपेक्षा बह मूल प्रवृत्ति से अधिक सादुश्य रखती है क्योकि 
बहु भी जीवन के समूछ स्वरूप का अनुभव करती है । किन्तु मूलप्रवृत्ति और अन्त-अज्ञा 
दोनो में एक महृत्वपूर्ण अन्तर भी है। जब कि मूलप्रवुत्ति का झुकाव क्रिया 
(००709) की ओोर रहता है और इसमे जीवन की चेतना धूमिल रहती है, अन्तःभ्ज्ञा 
को झुकाव केवल शान की और रहता है ओर इसमे जीवन की पूर्ण चेतना होती 
है । अस्तु बर्गसो कहते हैं कि “मूरप्रवृत्ति में जो चेतना सुप्त रहती है यदि उसे 
जांगत कर दिया जाय तो वह जीवन के सर्वाधिक अन्तरग रहस्य का भी 
उद्घाटन हमारे सम्मुख कर सकती है। दूसरे शब्दों मे यो कहा जा सकता है कि पूर्ण 
चेतना को प्राप्त मूलप्रवुत्ति ही अन्त.प्रज्ञा है जो सजीव सत्य का शान हमे करातों 
हैं । इस प्रसय में उनके अपने शब्द हैं , “8५ फ्राफाले090 | जाधव 40800 हित 
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है. 
'फ्कआनक्ष पैशआध्रावशंदत, अठग05॥8०0०५ पसअअटडिमहिधजा कक 
' ड़ फ्लुक्रन : तपमा, अकाछ०8 7 गबकलीआ शरीक ८(/(अचात्‌ /अत्कानका से मेरा 
सरतकों उक्त अुसप्रदुशि से है जो विफ्ान बोर उरेतत हो जाती: है, और किधय का 
[फल करते तंखर सविश्च्रित कप से उसे मिस्तुत करने में समसे हो जाती है ।'”')। जड़ां 
तक बुद्धि से अस्त:जज्मा के अस्तर का अपन है बर्भसों कहते हैं कि. शुद्धि केवल जीमल ' 
के बारे मोर घूमती रहती है और उसमें प्रयेश करते के ध्यात पर केवल बाहर ही 
के धर्के संबरूप का अनुभान किया करती है, किम्तुं अस्त:प्रज्ा उसे (जोवन) के 
मंखभूत स्वकृष का शाक्षात्‌ हमें कराती है। अतः उसके मतासुसार अन्तंत्रज्ञा को 
“तदनुभूति” (पमाएड/त9) के नाम से पुकारा जा संकता है क्योंकि इसमें किसी 
वस्तु की जानता उससे भावनात्मक एकता स्थापित करना है । 


5. बुद्धि और अन्तःप्रश्ा एक बूसरे के प्रक हैं 


यहू तो ठीक ही है कि बुद्धि और अन्तःप्रज्ञा मे बहुत भिश्नता है, परन्तु साथ 

ही हमें मंह भी स्मरण रखना होया' कि वे दोनों एक दुूसरे- पर आश्रित हैं भौर एक 
दूसरे के प्रक हैं । बुद्धि से ही शाम प्राप्ति को प्ोस्साहन मिलता है। इसके जिसे 
अन्त. प्रज्ञा केकल भूल प्रवसि यन' कर ही रह जाती है । यह मूसप्रबृलि को अन्तअक्ा 
के रूप मे परिवर्तित करने में सहयोग तो देती हीं है, साथ ही यह संत्य' की 
झख्कों को परस्पर सम्बद्ध करके और उन्हे एक संगत दार्शनिक सिद्धांस्त का रूप देकर 
अन्तःप्रज्ञा के कार्य को पूरा भी करती है । बरगेंसों कहते हैं, “१080000 5 ॥008- 
इ8द7ए (0 फ़च व्रापंजा [09% छा007, घढएटडइ4ए 3॥80 ॥॥ 067 ६ 
(#ऋषपातणा हाठपरात छाच्ड: इटा एए 700 टक्त०0्कुड ते 30 7४ का0फु4- 
९४९९० (0 086 गादा, (अर्थात्‌ “तक अन्तःग्रशा को प्म्राणित्र करने के छिए 
आवश्यक है, इसलिए भी आवश्यक है कि अन्त प्रश्ा स्वयं को प्रत्ययों के रूप में तोड़ 
सके और बह अन्य लोगों में प्रचारित की सा सके ।”* )। वास्तविकता यह है कि जब 
तक इन्द्रिय-प्रत्यक्ष और विश्लेषणाल्मक प्रणाली का बुद्धि पर आजिपत्म है तब तक 
यहू अन्त अज्ञा को जिरोधी बनी रहती है और आध्यात्मिक अनुभव में भाभक होती 
है | परन्तु, जब बह शुद्ध, संयर्मित और प्रदीप्त हो जाती है तब बहू अधिमानसिक 
अनुभवों को भी अत्ययों में प्रकट कर देती है और आध्यातिप्िक अनुभद् को सर्वतुलभ 
बच देती है 4 
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954 पाइआत्य दर्शन 


सरस लाचना 


(7) हमने ऊपर कीं पंक्तियों में देखा है कि अस्तःप्रज्ञावादी दार्शलिकों ने 
बौद्धिक ज्ञान के अनेक तकीय दोष निर्दिष्ट किये हैं। उन्होंने अन्त:प्रज्ञा की श्रेष्ठता 
प्रमाचित करने के हेतु भी अनेक युक्तियाँ प्रस्तुत की हैं । उनके इस प्रकार के प्रयासों 
से क्‍या बुद्धि की महत्ता प्रकट नही होती ? 


(३) अन्तःप्रज्ञावादियों ने अन्त.प्रज्ञा द्वारा तत्त्व के साक्षात्‌ का प्रतिप्रादन 
किया है। कया इस प्रणाली में कई बार कल्पनासृष्टि का भय उत्पन्न नही हो 
जाता ? दर्शन ब्यक्तितत सनक अथवा कल्पना की उड़ानों का क्षेत्र तो नहीं ही 
कहा जा सकता । दाशेनिक सत्यों को सभी की स्वीकृति प्राप्त होता आवश्यक है । ये 
सत्य सावंभौम होते हैं। यह समझ में नही आता कि केवल अन्‍न्त.प्रज्ञा के आधार पर 
इन सत्यों के साक्षात्‌ को कैसे प्रामाणिक कहा जा सकता है । 


(3) आलोचको का कहना है कि बुद्धि तथा अन्‍्तःप्रशा दोनों की ही आ- 
वश्यकता है। अन्त प्रज्ञा से हमे तत्त्व का साक्षात प्रकाश की एक झलक के सदृश 
होता है। परन्तु इसकी सप्नीचीनता तो बौद्धिक विचार से ही प्रमाणित की जा 
सकती है । यह बात अवश्य है कि अन्त'प्रज्ा बुद्धि की सीमायें छाघ जाती है, किन्तु 
यह भी मानना होगा कि अन्त.प्रज्ञा बुद्धि का कार्य नहीं कर सकती । तक्त्व का बुद्धि- 
गम्य होना आवद्यक है । उसका विश्लेषण और सहलेषण के योग्य होना आवश्यक है 
अस्तु स्पष्ट होता है, जेसा कि बरसों ने भी माना है, कि अन्त प्रश्ना द्वारा प्राप्त ज्ञात 
की सत्यता प्रमाणित करने के हेतु बुद्धि की महती आवश्यकता को अस्वीकार नहीं 
किया जा सकता। 


(4) अन्त.प्रशावाद की सबसे बडी कठिनाई यह है कि अन्त प्रज्ञा के वास्त- 
बिक स्वरूप को निश्वयात्मक रूप से तिर्षधारित नहीं किया जा सकता । बगंसों ने इसे 
अव्यवहित ऐन्द्रिय प्रत्यक्ष (॥777009(6-8205९ 9८7९७०(॥0॥) के रूप में समझा 
है । उन्‍होंने इसका सादृश्य मूलप्रवृत्ति से किया है | परन्तु वास्तविकता यह है कि 
ऐल्द्रिय प्रत्यक्ष से तो केवल विशेष एवं सापेक्ष सत्यो का ही ज्ञान होता है, सावंभौस 
एवं निरपेक्ष सत्यो का नहीं। ब्रेइले ने अन्त'प्रशा को भाव (८७॥४8) का रूप 
दे दिया है। उनके मतानुसार पूर्ण का अनुभव भाव से होता हैं बुद्धि से नहीं । 
बैडले का यह विचार भी हमे समीचीन प्रतीत नही होता । भावात्मक स्थिति में तथ्यो 
को उनके वास्तविक रूप मे देखना कई आर सम्भव ही नही होता । इस स्थिति में 
अनेक बार हमारी चेतना दोषयुक्त हो जाती है और हमें सत्य का ठीक ज्ञान नही 
हो पाता । इस सम्बन्ध में हुमारा विनज्ञ विचार यह है कि अ्न्तःप्रज्ञा को 


केविसीमांसों /' (38 


पूलुप्रवृत्ति [8/0०४) सवा अपन (दाह), जादि कि सदुश 'केहना कंदोषि 
प्रयत नहीं है । अन्तःप्रश्ा तो चेतना था ज्ञात की एक उच्चतर अनस्या है जो 
प्राष्यात्मिक साधना के द्वार प्राप्त होती है । इसे हम बौश-दृष्टि (१०8८ शॉहत्क) 
मी कह सकते हैं और रहस्यात्मक बनुमूति (१४५जञा३८ छक्ुथ्यं८४००) भी। यह एक 
अधिवोधदिक शान (89 फ़ब-तध]४०/४७) #0090९१७८०) की स्थिति. है चिससे 
पल्ण का अपने मूल रूप में साक्षात् हीता हैं। भारतीय दर्शन में अम्प:प्रश्ना को 
इसी अर्थ मे समझा या है। उपनिषदों तथा अन्य ग्रल्‍्थों में अनेक स्थलों पर 
इसी अन्त.प्रश्ा की चर्चा प्राप्त होती है । 


2% वाश्चारेय दर्शन 


विभिन्न विश्वविशाह्यों में पूछे गये प्रश्न 


, ज्ञानमीमासा क्‍या है? उसकी प्रमुख समस्‍यायें क्‍या हैं ? 


99६ 5 6७9३४०00098५ ? शर्त का ॥85 गाशंत। छा0ए॑शा३ ? 


, अनुभववाद का क्‍या अर्थ है ? किस प्रकार हा,म का संशयवाद अनुभववाद का 


अनिवाय परिणाम है ? समझाकर लिखिये । 
७8 ॥$ एत्रफ़ांगरंटइकत ? छफ़ञाध्ा) व० (6. 505%छतए.डाआ एण मज्ताउ8 
ज88 6 ]65ए2/०व) ए००)टाएडाणा ण ४#फ्राक्तताशा 


. हा म सदेहवाद अपनाने मे लॉक और बकले से कहाँ तक प्रभावित हुए हैं! 


प्र०छ् थि। ५85 निणा8 प्रीप्र्मए०त एज 7,0ए0९6 &70 8०269 7 8००४०- 
ग्रह $००ए085॥7? 


, “हवा म का सशयवाद छॉक द्वारा अपनाये गये अनुभववाद का तर्कीय परिणाम 


है ।” उपयुक्त कथन से आप कहाँ तक सहमत हैं ? समझाइये । 

“नुपृप्यार'$ 500/00क9्ञा 78 ह6 080॥ एणाएफ्?।ातात तठ7,00४6१ शाफा।- 
एांशा "' ल6ए थि। 00 90०पए बहाल शा (6 छ0५४९ शंधराशाशा ? 
008008$ 

लॉक के अनुभवाद की न्यायसगत परिणति ह्ा,म के सदेहवाद में क्यो कर हुई 
यह समझाइये । क्‍या उससे बचा जा सकता यथा ? 

8#09 ॥0ण 47.000९१8 शाएाएाा 780 8 व0हाएबी एप्रीता॥नाणा गा 
सए76'8 $0०९90ए57॥., (20प्रांत 7। ७४८४७९ (84 ? 

बुद्धिवाद की भालोचना कीजिये । 

ए५4786९ (80॥95॥7 

समीक्षावाद को ज्ञान के सिद्धान्त-स्वरूप मे समझाइये और दिखरछाइये कि वह 
बुद्धिधवाद और अनु भववाद को किस प्रकार समन्वित करता है । 


छफौशाओ ६७775 सा[।एड (60797 रण |7०ज्ॉ०१त28० थात॑ बा0ज़ ॥र0ज़ ॥ 
8९8॥8 40 ॥00णालां8४ धशाएशञाएएशा जात ६0780757॥ . 


काण्ट ने किस प्रकार अृद्धिवाद तथा अनृभववाद दोनों की आलोचना की है ? 
उन दोनो मे उन्होने किस अकार सामझ्जस्य स्थापित किया है ? 

सत्य 98065 #870 एयााए:6 एणीा िवाणाब्ाजा 80 शाफाउएशा ९ 
सल0ए़ 90688 ॥6 760ण९0॥8 0 70 9$ (व।एइगा? 


हात के एक सिद्धान्त के रूप में समीक्षाबाद को समझाइये । 
$॥86 70 60597 (77ध057] 88 8 (600५ ए 0०0०0 726. 


इातभीसासा 23! 


30. रहस्यवाद से आप क्‍या पश्रमझतें हैं? इसकी आशोचनात्मक व्याल्या परस्तुः 
कीणिए ! 
'फब्ा 00 ;॥०त प्रचततशइाश्राएं 97 एशाएंडा ? छाफ़ाशां। | एक, 


]। अन्तःप्रशाबाव की सभीक्षा कीजिये । 
एपाएशी४ 90758४0० ्र(पं(0080, 


चतुर्देश अध्याय 


ईश्वर 


(छग्व) 


ईश्वर-विषयक विचार के अन्‍न्तगंत दाशंनिको ने तीन प्रइनों पर बड़े विशद 
रूप से चिन्तन किया है । ये तीन प्रश्न इस प्रकार है. (१) ईइवर का क्या स्वरूप 
है ?, (२)ईश्वर के अस्तित्व के क्या प्रमाण है? और (३)ईश्वर का जगत्‌ के साथ 
क्या सम्बन्ध है ? हम यहाँ क्रमेण तीनो प्रश्नो पर विचार करेंगे । 


ईइबर का स्वरूप 


ईश्वर के स्वरूप के विषय में दाशंनिको मे बडो मतविभिन्नता देखने मे 
आती है। इस मतविभिन्नता की भेंवर मे न फेस कर इस समय हम ईश्बर की 
सर्बेसामान्य धारणा को प्रस्तुत करना ही उचित समझते है । सामान्य रूप से 'ईपबर' 
शब्द का अभिप्राय उस शक्ति से होता है जिसने इस समस्त सहार की रचना की 
है, जो इसका सचालन तथा पालन करती है, और अन्त मे इसका ससार कर देती 
है । ईश्वर की यह सामान्य धारणा भारतीय दर्शन मे महर्षि बादरायण व्यास कृत 
वेदान्त सूत्र' मे दी गई ब्रह्म की निम्त परिभाषा से बडा ही सुन्दर सादुश्य रखती 
है “जन्मायस्य यत ” । (बर्थात्‌ “जिस सत्ता या शक्ति के द्वारा जगत्‌ का जन्म, 
संस्थापना तथा सहार होता है वह ब्रह्म (ईश्वर) है” |) । विचार करने पर यह 
सहज बुद्धि गस्थ हो सकता है कि ईएवर की इस घारणा या परिभाषा मे ईश्वर की 
सर्वेशक्तिमत्ता, स्वज्षता एवं सवंव्यापकता भी निहित है, क्योकि इन अपरिमित ग्रुणो 
के अभाव में ईश्वर सृष्टि का रचथिता, सस्थापक तथा सहारकर्ता हो ही नहीं सकता । 
कदाचितू इसो बात को ध्यान मे रखकर डंकार्ट ले ईद्वर की अपनी निम्त परिभाषा 
में ईश्यर के उक्त प्रायः सभी गुणों का समावेश कर लिया था . *फ, ॥ह6 पक घण6 
एउ०त | फ्रातश्ाहाब॥0 8 8ए०5६8706, ्रीग्रा४, छाए), ॥्राणपरा06, 
30696७06४., &।। ६70 जाग, था! ए०शशथाएए, बा ऐचज़ शांप्रकं । 7998]7, 
बाते ०५४ ए/श पंप (धथा 62808, ँ०ा6 0६860. (अर्थात्‌ “ईदवर 


], 'काण्फंधप0ा$, 
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भरा से में एक ऐसा ब्रह्म ससकझता हूँ को. अनन्त, शाश्वत, अपरितंतशीर, 
स्वकत्र, :सर्वेज्ञ, एवं ,सर्वशक्तिमोत है; और जिसके द्वारा मैं स्वयं तथा वे सभी 
वस्लु्ण को अस्तित्वमान हैं, सूजन की गई थीं +”) । दाय्तिकों द्वारा 
ईश्वर को सत्यम्‌ (प्रप्णास), शिवम्‌ (0000) तथा सखुल्वरसू (प69४89 ) 
भी कहा गया है 4 अर्थात्‌ ईश्वर सर्वज्रेष्ठ या सर्वोपरि सत्ता (प्राहाल्हा 
पृत्ठा॥ एड ८४४७) है, सर्वेश्रेष्द शुमभ (राह८४ 00७0) है और सर्वश्रेष्ठ 
सौन्दर्य ([778006 828०(५४) है । वह सर्वश्रेष्ठ या सर्वोपरि- सल्ा इसलिये है कि 
उसे अपने अस्तित्व के लिये किसी अन्य सत्ता पर आधारित नहीं रहुना पड़ता; 
वह सभी सत्ताओं की मूल आधार है। वह सर्वेश्रेष्ठ शुभ या सर्वश्षेष्ठ साध्य इस 
लिये है कि संसार मे वह सभी क्रियाओ का लक्ष्य है । और वह प्र्वश्रेष्ठ सौन्दर्म इस 
लिये है कि संसार में कह सभी इसात्मक खोजो का एकमात्र केसर बिन्दु है। भक्तो 
की दृष्टि से वह व्यक्तित्व-सम्पन्त भी है जो निस्सीस दया, करुणा, कृपा, क्षमा, प्रेस 
आदि अनन्त सदगुणो का अपार सामर है। 


ईश्वर के अस्तित्व के प्रमाण 


ईश्वर के अस्तित्व के विषय में प्रमाणो पर विचार करने से पूर्व सम्भवतः 
यह आवश्यक होगा कि इस सन्दर्भ मे हम प्रमाणों की सार्थकता (07687॥8[0]- 
7685) के सम्बन्ध मे संक्षेप में विचार कर लें । “प्रत्यक्ष” ('?&८८६८/०४' ) प्रमाण 
के विषय में यह स्पष्ट ही है कि ईश्वर क्योंकि एक अलीन्‍्द्रीय संत्व (8पन्‍फ्शा-+8॥- 
500७5 ॥१०७॥५ ) ' है, अत: इस प्रसग में यह प्रमाण एकदम अर्थविहीन है। तक॑शास्त्र 
में प्रत्यक्ष शब्द का अर्थ इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष से ही लिया जाता है, अस्तु इन्द्रियातीत 
तत्व का इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष हो ही कैसे सकता है? जहाँ तक अनुमान ([प्रद्धि०००८) , 
उपमान ((एशाए47507) आदि प्रमाणों का प्रदन है वे भी क्योकि अन्ततोगत्या 
(१88४]9 87०2)078) प्रत्यक्ष पर ही आधारित हैं, अत; ईश्वर के अस्तित्व को 
प्रमाणित करने मे उनकी निस्सारता भी स्वत' ही प्रकट है। वास्तविकता यह है कि 
गम्भीरता से विचार करने पर यह शीघ्र समझ में आ सकता है कि तकंमात्र 
(फथा८ 7०980॥778) के द्वारा किसी भी बस्तु के अस्तित्व को सिद्ध किया हो 
नहीं जा सकता । किसी वस्तु के अस्तित्व का ज्ञान कैवल अपरोक्षानुभब (6॥०० 
धअएआंटा००) के द्वारा ही सम्भव है अन्यथा नहीं । उदाहरण के रूप में लाल 
अथवा नीले रंय का ज्ञान केवल उन रंगों को देखकर ही हो सकता है अन्य किसी 


_] छेबर की अल्लीन्द्रिता उस (ईश्वर) की (ईश्वर) कौ परिभाषा (जो कपर दी गई है) 
में ही समाहित है । 
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भी भ्रकार से नहीं । जो मनुष्य जन्म से ही अन्धा है उसे 'रग क्‍या है” यह ज्ञान हो 
ही नहीं सकता, चाहे 'रग” के अस्तित्व के विषय में झालों तक उसके सामने अह्तुत 
किये जायें | परन्तु, यदि किसी चिकित्सा द्वारा अन्धे मनुष्य को दुष्टि प्राप्स हो जाये 
तो एक ही बार देखकर उसे रंगो के विधय मे सहज ही पूरा ज्ञान हो जायेगा | ईदवर 
के अस्तित्व के विषय में भी यही बात सत्य है। ईश्वर का ज्ञान साक्षात्‌ अनुभव के 
द्वारा ही होता है, तर्कीय यूक्तियों के द्वारा नहीं। और यदि उस (ईश्वर) का 
साक्षात अनुभव हो जाता है तो किसी भी तक की अपेक्षा नहीं रहती । 


यहाँ यह अ्रदन उपस्थित होता है कि यदि बौद्धिक तकोँ द्वारा ईश्वर के 
अस्तित्व को प्रमाणित करने का प्रयास ही अयुक्त है, तब तकों के प्रस्तुत करते की 
ऊहापोह से बया लाभ ? हमारा विनम्न मत है कि ईश्वर-विषयक इन तकोँ की सहत्ता 
सन्‍्त महात्माओ की ईश्वर-साक्षात्‌ की अनुभूतियाँ और सर्वसाधारण लोगों के 
ईदवर-सम्बन्धी विध्वासों का तर्कीय समर्थन (]0.2708] ००१078०06॥। ) करने 
मे निहित है। ईश्वरास्तित्व के ये प्रमाण ईश्वर के अस्तित्व मे हमारी भास्था को 
सुदृढ़ भूमि पर श्रस्थापित करते है और यह सिद्ध करते है कि ईद्वर मे हमारा 
विश्वास एक अन्धविश्वास नही है। साथ ही साथ एक दूसरा लाभ इन प्रमाणों का 
यह भी है कि ये (प्रमाण) यह भी सकेत करते हैं कि हम किस किस ढ़ग से परम 
सत्ता को समझ सकते हैं ।' 

ईएयर सम्बन्धी प्रमाणो की उक्त सार्थकता बताने के उपरान्त अब हम निम्न 
पक्तियो में वाशंनिकों द्वारा दिये गये इन प्रमाणों मे से कुछ मुख्य प्रमाणों को प्रस्तुत 
कर रहे हैं 


. आदिकारण विषयक प्रमाण या तक॑ ((8०३४। 0 ए०शआए[०ट्टाटक। 
48 प70८॥। ) 


ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिये यह प्रमाण या तर्क अति प्राचीन 
काल से दिया जाता रहा है | बहुत पहिले प्लेटो तथा अरस्तु ने यह तक॑ उपस्थित 
किया था । तदुपरान्त मध्यकालीन दाशंनिक टॉमस एक्वीना (प॥0778$ /०५७४७४) 
द्वारा इसका प्रतिपादन ((077048007) किया गया। सामान्य रूप से यह (तर्क) 


. तुछना कीजिये : “#]] छाएज8 ४४४६ 000 ध्ऊांडाड ब्ा८ 685 फएए िफ्न्वाएं 
पा [प्रशस्‍एडाॉ0च 0 0प्रा श्लापि 8909 ण॑ (॥6 एब7९प)६7 छड9 ॥ जछंता 
पर ल्छ शिवा ० प्राक्ष बएफएशशालातं धंधड ग्रांइ0०5६ फाग्रण॑फा८-! (अर्थात्‌ 
«ईश्यर के अस्तित्व के लिये जो युक्तियाँ दो जाती हैं वे हमारी श्रद्धा के औचित्य- 
प्रतिषादन में दिये गये अभिवचन हैं और साथ ही साथ वे यह इग्रित करती हैं 
कि हुम किस किस विशेष पड़ति से पद्म तत्व को समझ सकते हैं।”) । 
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इस प्रकार है : संतार को सभी वस्तृएं अपने अस्तित्व के लिये किन्‍्हीं दूसरी वस्तुओं 
प्र बालित हैं । इसका अथ॑ यह है कि सभी वस्तुएं अपने कारणों पर आशित हैं, 
अथवा हम यों कह सकते हैं कि जगतू मे प्रत्येक वस्तु का कोई न कोई कारण अवश्य 
है। जगत में अकारण किसी भी वस्तु का अस्तित्व सम्भव ही नही है । अब यदि 
हम क्रमेण एक के परचात, दूसरा, दूसरे के पदचात तीसरा, और तीसरे के पश्चात, 
चौथा, इस प्रकार बराबर प्रत्येक वस्तु या कार्य का कारण खोजते चले जायें, तो अन्त 
में हमे एक ऐसे कारण पर झुकना होगा जिसका आगे कोई कारण नहीं है और यह 
कहना होगा कि यह कारण स्वयं ही अपना कारण” (/3८।-८४०४०४ (?8०5० ) 
है तथा पूर्णरूपेण स्वाश्रित तत्व है । दूसरी ओर हम यदि ऐसे आदि या प्रथम कारण 
को स्वीकार नहीं करते, तब कार्य और कारण की श४ खा का कोई अन्त ही नही होगा 
और उससे अनवस्था का दोष (778809 ० वरग्गीता6 २८४००5४) भा जायेगा । 
अस्तु, यह मानना आवश्यक है कि विश्व की कार्य-कारण श्र खला का एक आदि 
कारण निश्चित ही है। बस, दारशनिको ने इसी आदि या प्रथम कारण को ईश्वर 
कहा है । 

आदिकारणता के इस तर्क को एक दूसरे प्रकार से रखा जाता है। ससार 
की प्रत्येक साश या मिश्रित (०07700४0) वस्तु एक कार्य (शीं००/) है । अत. 
उसका कोई न कोई कारण होना आवश्यक है। यह ससार भी अनेक उपादानों से 
निर्मित एक मिश्रित वस्तु है। अत इसका भी कोई कारण होना आवश्यक है। अब 
यदि इस (ससार) का कोई सीमित कारण मान लिया जाय, तो उस सीमित कारण 
का पुन: कारण दुढना होगा, और तब उस दूसरे कारण का तीसरा कारण और 
तीसरे का चौथा कारण, खोजना होगा । इस प्रकार अनवस्था दोष उत्पन्न हो 
जायेगा । अस्तु ससार का कोई एक निस्सीम कारण मानना ही युक्तियुक्त है।इस 
निससीम कारण को ही ईश्वर का नाम दिया गया है। 


आलोचना 

() ईश्वर को सुष्टि का आदि कारण मानने से उसे सृष्टि के बाहर एक 
ऐसी सत्ता के रूप मे मानना होता है जिसने एक विशेष समय पर सृष्टि की रचना 
की है | ऐसी स्थिति मे केवलनिमित्त श्वरवाद (6४॥) ' के विरुद्ध किये जाने 
वाले सभी बअआाक्षेप इस सिद्धान्त के विरुद्ध भी किये जा सकते हैं । 

हमारे विचार से यह आलोचना दोषपूर्ण है। ईश्वर को सुष्टि का आदि 
कारण मानना एक बात है और उसे सृष्टि के बाहर एक सत्ता मानना दूसरी बात । 


]. इसी अध्याय में आगे देखिये । 
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इन दोनों बातों में कोई अनिवार्य सम्बन्ध नही है। हम यहा यह भी कह सकते है कि 
ईश्वर जगत्‌ का आदि कारण होने के साथ-साथ जगत में व्यापक और जगत्‌ से 
बतीत ( बाहर ) दोनों है। अस्तु, केवलनिमित्तेश्वरवाद मे उठने बाली आपत्तियों 
का यहाँ प्रश्त ही नहीं है । 


(2) ईंइवर को सुष्टि का आदि कारण मानने से एक द्विविधा ([)|९॥70/9 ) 
उत्पन्न हो जाती है । सृष्टि के आदि कारण के रूप मे यदि ईश्वर कार्यकारण श्र खला 
की एक कड़ी (अग) मात्र है तो जैसे वह सृष्टि का कारण हैं बसे ही उसका कोई न 
कोई कारण अवश्य होगा, और तब बह आदि कारण नहीं हो सकता है। पुन 
यदि वह (ईदइवर) कार्यकारण श्रू खला के बाहर है तो कारण-का्ये प्रवाह रूपी 
सुष्टि से इसका सम्बन्ध स्थापित ही नहीं किया जा सकता । ऐसी स्थिति में वह 
इसका कारण ही कैसे हो सकता है ? 


(3) आदिकारणता सम्बन्धी यह तक कार्य-कारण के नियम पर आधारित 
है । कार्यकारण का नियम है कि प्रत्येक वस्तु का कोई न कोई कारण अवदय है। 
ऐसी कोई वस्तु नहीं हो सकती जिसका कोई कारण न हों। तब यदि यह नियम 
सत्य है तो ईश्बर का भी कोई कारण अवश्य होना चाहिए। अस्तु ईश्वर 
आदि कारण कहा ही नही जा सकता । 


(4) अनुभव से हमे यह अवश्य ज्ञात है कि ससार की सभी वस्तुएँ कार्य - 
कारण के नियम में बद्ध है। परन्तु इसके आधार पर हम यह कैसे कह सकते हैं 
कि यही नियम समष्टि पर भी लागू होता है। क्योकि यह तो कोई तक॑ नही है कि 
जो नियम सम्रष्दि के अशो पर लागू होता है वही समष्टि पर भी छागु हो | यह 
कौरी कल्पना ही कही जा सकती है अन्य कुछ नही । 


(5) स्काटिश दाशंनिक डेविड हम का कथन है कि कार्यकारण के नियम 
से यदि सामयिक रूप से यह स्वीकार भी कर लिया जाय कि इस ससार का आदि 
कारण एक चेतन सत्ता है, तब भी यह कैसे प्रतिपादित किया जा सकता है कि यह 
चेतन सत्ता असीम है। ससीम कार्य (अर्थात्‌ ससीम सृष्टि) का कारण ससीम हो 
सकता है, असीम नहीं । 


हाम की यह आलोचना हमारी दृष्टि से दोषयुक्त प्रतीत होती है । जब 
ईश्वर को सृष्टि का आदि कारण कहा जाता है उसका अर्थ यही है कि ईश्वर स॒ष्टि 
की आधार-भूमि है मूल अधिष्ठान है। तब इसमे कोई असग्रति ( ए20688७॥०8- 
[09 ) नहीं कही जा सकती कि ससीम सुष्टि की आधार भूमि निस्‍्सीम है । 
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वास्तविकता यह है कि प्रत्येक सत्तीम वस्तु निस्‍्तीम की पृष्ठमूसि के अस्तित्व का 
स्पष्ट संकेत करती है । 

(6) प्राय, संसार में देखा जाता है कि वस्तुओं का निर्माण अनेक कारणीं 
का सम्मिलित फल है। इससे यही इंगित होता है कि सृष्टि भी अनेक कारणों से 
मिलकर बनी है। अस्तु, सृष्टि का एक ही आदि कारण है यह मंसे कहा जा 
सकता है ? 

2. सत्तामीमांसीय तक ((07/0०:८४) /8077०॥4 ) 


पाष्चात्य दर्शन मे यह तर्क सर्वप्रथम मध्ययुगीन दार्शनिक सन्त सेण्ट एग्जैल्म 
( $88. &75८॥॥) ) ने प्रस्तुत किया था। यह तक इस प्रकार है : ससार के प्रत्येक 
व्यक्ति के मन मे अनन्तता की धारणा (7668 ०7 79797/9) है। बनन्‍्तता ही 
पूर्णता (?श/००७००) है । पूर्णता पूर्ण तभी हो सकती है जबकि इसमे अस्तित्व श्री 
ही, क्योकि अस्तित्वशीलता के गुण के अभाव में वह पूर्णता पूर्ण रह ही कंसे सकती 
है ? पूर्णता से अस्तित्व निकाल देने का अर्थ स्वविरोध का दोष (78॥8०५ ० 
$0)-0०079070007) करना है। अस्तु सिद्ध होता है कि पूर्णता मे अस्तित्व है, 
अर्थात्‌ पूणंता अस्तित्वमान है। ओर, पूर्णता को ही ईश्वर कहते हैं । अत: ईश्वर 
भी अस्तित्वमान है । 

डेकार्ट ने इस तकक॑ को दूसरे ढग से प्रस्तुत किया है। उनका कथन है कि 
यह तो सत्य ही है कि हम सभी को एक असीम सत्ता की धारणा है | ध्रश्व उपस्थित 
होता है कि इस धारणा का कारण कोई सीमित सत्ता (अर्थात्‌ मनुष्य) है अथवा 
कोई असीम सत्ता ? डकार उत्तर देते है -- निश्चय ही इसका कारण ससीम मनुष्य 
नही हो सकता, क्योकि ससीम असीम का कारण नही हो सकता । इस ( धारणा ) 
का कारण केवल असीम सत्ता या ईश्वर ही हो सकता है ।” अस्तु, सिद्ध होता है कि 


ईश्वर है । 
आलोचता 


() काण्ट इस तक की आलोचना करते हुए कहते हैं कि इस तकें में 
धारणा से अस्तित्व की अनुचित कल्पना की गई है। घारणा से केवल धारणा 


. 'गु ०0 आण एछए8(॥॥6 088 ० था हरवया।68 8पँ४8708 8०३३ 9 था 
6 ०९ा४, परं४55 ॥ ज़षा6 2ए७7 40 ॥6 099 ४णा8 30088708, 70 7८89 
धाषर०.” (अर्थात्‌ “साम्त सत्ता हीने के कारण मुझे अनन्त द्रव्य की धारणी' 
हो ही नहीं सकती, जब तक फि बहू धारणा किसी अनन्त द्रव्य के द्वारा मुश्मे 
उत्पन्न न की गई हो ।” ['मेडिटेशन्स ' (१/८००;9:075)--लेखक : बंका ]. । 
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की ही सिद्धि हो सकती है, अस्तित्व की नहीं । उदाहरण कै रूप में यदि मेरे मनंस्‌ 
में यह धारणा है कि एक विशेष स्थान पर स्वर्ण (500) का परत है और मेरी 
जैब मे सौ गिल्षियाँ हैं, दब क्या इन धारणाओं मात्र से उक्त विशेष स्थान पर सचमुच 
स्वर्ण का पर्वत हो जायगा और मेरी जेब मे सौ गिन्नियाँ हो जायेंगी ? स्पष्ट ही है 
कि यह कदापि नही होता। स्वर्ण-पर्वत ओर गिन्नियों की धारणाओं से केवल 
धारणात्मक ( 36«8! ) पर्वत और घारणात्मक गिन्नियो की सिद्धि होती है, 
वास्तविक स्वर्ण-प्बंत या वास्तविक गिन्नियो की नहीं। काण्ट कहते हैं कि इसी 
प्रकार असीम सत्ता की धारणा से केवल धारणात्मक असीम सत्ता की सिद्धि होती 
है, वास्तविक असीम सत्ता की नही । 

(2) दूसरा दोष काण्ट ने इस तक मे आत्माश्रय (?6ध० एचआलंणा) 
का बताया है। आत्माश्रय दोष का अं है -- 'जिस बात को सिद्ध करना है उसे 
पहने से ही मात लेना । प्रस्तुत उदाहरण में हम पूर्ण सत्ता की धारणा के आधार 
पर पूर्ण सत्ता के अस्तित्व को सिद्ध करना चाहते है, ओर उस (पूर्ण सत्ता) की 
धारणा में पहले से ही उस (पूर्ण सत्ता) के अस्तित्व को मान लेते हैं। काण्ट 
कहते हैं कि पहिले ही मानी हुई बात का सिद्ध ही क्‍या करना है । 

काण्ट के द्वारा बताए गए इस सत्तामीमांसीय तक के उप युक्त दोषों को 
हीगेल स्वीकार नही करते । हीगेल का कथन हे कि सामान्यत यह बात ठीक है कि 
किसी वस्तु की धारणा मात्र से उस वस्तु के अस्तित्व की सिद्धि नही हो सकती । 
परन्तु, असीम सत्ता या ईश्वर की घारणा जगत की सामान्य वस्तुओं की धारणाओं 
से पूर्णतया भिन्न है। यह एक ऐसो धारणा है जिसमें धारणा और अस्तित्व का कोई 
भेद किया ही नहीं जा सकता। इस धारणा भे अस्तित्व उसी प्रकार से सबन्निविधष्ट 
(7५०४००) है जंसे कि वत्त की धारणा मे त्रिज्याओं (720॥) की समानता 
(०५००५) । हीगेल कहते है कि वास्तविकता यह है कि असीम सत्ता की धारणा 
हमारी बुद्धि का आधार है। यह हमारी सभी घारणाओ मे ओत-प्रोत है और हमारी 
समस्त शान-अक्रियाओ मे पूर्व-गृहीत (98507०0) है । निरपेक्ष विज्ञान के रूप मे 
असीम सत्ता या ईदवर “ज्ञान की सुसहत समष्टि! ( ४ए४छा॥0० ए॥0 ठ॑ 


६709]०08० ) है। ससार मे जो कुछ भी सत्य है वह इसी का अश होने के 
कारण सत्य है । 


हीगेल ने जिस उपयुक्त रूप मे इस तक की प्रस्थापना की है वह अधिकतर 
दाशंनिकों को ग्राह्म है। भरस्तु, दाशंनिक जगत मे इसका बड़ा महत्व है । परल्तु, 
यथार्थवादी बिचारक (7०3॥5070 (77८४७) इसे विशेष महत्ता नही देते, क्योकि 
वे 'शान की सुसहत समष्टि' की घारणा की अनिवार्यता को स्वीकार करने के 


प्रस्तुत ही नही हैं । 
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$. ब्रयोजनवादी तर्क (72९00808 478 077608 ) 


संसार मे सर्वत्र जो व्यवस्था, तारतम्य एवं सामझ्जस्य दृष्टिगोचर होता है 
है उससे यह अनुमान होता है कि यह (संसार) अन्ध परमाणुओं की क्रीड़ा सात्र 
नही वरन एक असीम चेतन शक्ति की कृति हैं। जब हम विभिन्न प्राणियों के रूप 
रज़ु तथा बद्भ प्रत्यज्भों की बनावट पर विचार करते हैं तो हमें स्पष्ट पता चलता 
है कि जिस प्रकार की भौगोलिक परिस्थितियो मे जिन जीवधारियों का जन्म हुआ 
है उन्ही परिस्थितियों के अनुकूल उन्हें रूप, रज़ तथा जज प्रत्यज्ज प्राप्त हुए हैं। 
उदाहरण के रूप मे जल-जन्तुओ में फेफड़ो के स्थान पर गलफड़े होते हैं, जिससे कि 
वे जल मे रहते हुए भी सुविधापूर्वक श्वास ले सके। बर्फीले देशों में रहने वाले 
पशुओं के शरीर पर बडे बडे बाल होते हैं, जिससे वे भयकर शीत से अपनी रक्षा कर 
सके । इसी प्रकार की व्यवस्था जगत के अन्य क्षेत्रों मे भी देखी जाती है। इन 
सभी बातो से यहू प्रमाणित होता है कि सृष्टि की रचना किसी अनम्त शक्ति तथा 
असीम बुद्धि से सुसम्पन्न सत्ता ने की है । 

यह तक अठारहवीं शताब्दी में पेले (29]०५) तथा कुछ अन्य दार्शनिकों ने 
दिया था। पैले ने घड़ी साज के दृष्टान्त से अपनी बात समझाने का प्रयास किया । 
यह कहते हैं कि घटी की सुआयोजित रचना को देख कर हमे यह स्पष्ट अनुमान 
होता है कि घडी का निर्माण किसी बुद्धिमान मनुष्य ने किया है , इस (घड़ी) के 
सूक््म अवयव आकस्मिक रूप से कभी इस प्रकार से व्यवस्थित हो ही नहीं 
सकते थे । इसी प्रकार सृष्टि की अत्यन्त सुन्दर एबं सुआयोजित रचना को देखकर 
हम निश्चित रूप से इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि किसी अनन्त बुद्धिमान एवं अनन्त 
सामश्यंवान, सत्ता ने इसका निर्माण किया है । बड़े ही सुन्दर रूप मे इसी सिद्धांत को 
प्रतिध्वनित करते हुए हॉकिंग ( पत००ांताड़ ) कहते हैं: “५9/म० कैप & 000 
०0घ)७ 8४९८ ०४60. 000 धा6 प्राफँं80 49ए3$ ए 'िद्यापाल था & पा 
6580 एश6007, / 
आलोचना 

() इस प्रयोजनवादी तक की आलोचना करते हुए काण्ट कहते हैं कि इस 
तक॑ से अधिक से अधिक यह सिद्ध होता है कि सृष्टि की पृष्ठभूमि में एक देवी 
शिल्पकार ( /07076 ४7०॥॥0०४ ) छिपा है, जिसने पहिले से दह्वी अस्तित्वमान 
पुद्गल को अपनी योजनानुसार ससार के रूप मे परिणित कर दिया है। इससे 
यह सिद्ध नहीं होता कि ईइंबर मे पुद्गल को भी उत्पन्न किया है । 

(2) इस तक के द्वारा ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करने वाले विधारक 
प्रायः ईश्वर को जयत का विभिस कारण मानते हैं भौर पुदंगल को उपादाल 
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कारण । ईश्वर जगत के निर्माण कर जयत के वैसे ही बाहर रहता है जैसे कि घड़ी 
साज घडी का तिर्माण करने के उपरान्त घड़ी के बाहर रहता है। आलोचको 
का कहना है कि इस प्रकार के सिद्धान्त मे यह दोष हे. कि इसमे ससार से बाहर 
रहने के कारण ईश्वर उस (संसार) से सीमित कर दिया जाता है और इस प्रकार 
यह ससीम हो जाता हूँ । 

(3) यह वक्क जगत के एक सामान्य शिल्पी की उपमा पर आधारित हूँ । 
परन्तु, हम देखते हैं कि जगत की सीमित वस्तुओ को बनाने वाले शिल्पी तो सीमित 
होते है । जगत_ भी सीमित ही हूँ । तब उक्त उपमा के आधार पर इसका बनाने 
वाला भी ससीम ही होना चाहिये, निस्सीम नही । 

(4) ससार में जहाँ समायोजन (40]050॥7०7+ ), व्यवस्था तथा तारतस्य 
के उदाहरण है वहाँ असमायोजन (१(8|-80]४5$ध0०॥[ ), अव्यवस्था तथा अतारतम्य 
के भी अनेक उदाहरण प्राप्त होते है। उदाहरण के रूप मे देखा जाता है कि कई वार 
अतिवृष्टि (८०९४४४९ 7205 ) से बहुत सी नदियों मे बाढ़ आ जाती है और अनेक गाँव 
बरबाद हो जाते है, और कई बार अनावृष्टि से अकाल भी पड़ जाता है और अग- 
णित लोग भूख से व्याकूल हो मृत्यु की बलि चढ जाते है। इसके अतिरिक्त पृथ्वी 
पर आँधियों, तूफानो, भूकम्पो तथा महामारियों से भी अनेक बार छाखो करोडो 
लोगो को असह्य पीड़ा भोगते और असमय काल का ग्रास बनते देखा जाता है। 
क्या इन सब अव्यवस्थाओो से यह स्पष्ट नही झलकता कि इस सृष्टि की रचना 
स्ंज्ञ, सर्वशक्तिसम्पन्न तथा सवंहितकारी परमेश्वर द्वारा बदापि नहीं की गई है, 
बरन यह (सृष्टि) अचेतन तथा प्रयोजनहीन परमाणुओ के आकस्मिक सयोग और 
वियोग का परिणाम मात्र है। 

(5) आलोचको द्वारा उक्त उद्देश्यात्मक तक मे एक दोष यह बताया गया 
है कि जिस प्रकार शिल्पी की कार्य-विधि पर शिल्प-वस्तु के गुणों से प्रतिबन्ध 
(7९8077007070 ) छग जाता है, उसी प्रकार जगत का केवल निमित्त कारण होने से 
जगत के उपादात अर्थात्‌ जड़-पदार्थ के द्वारा ईश्वर की कार्य-विधि पर भी प्रतिबन्ध 
लग जाता है । इस बात से ईश्वर की अप्रतिरुद्ध स्वतन्त्रता को हानि होती हूँ, जिससे 
उसकी अपूर्णता सिद्ध होती हूं । 

हमारा विनम्र मत हें कि प्रयोजनवादी तक के विरद्ध जितनी भी आलोच- 
तायें की गई हैं उत सबका निराकरण बडी सरलता से हो सकता है, यदि हम ईश्वर 
को जगत का केवल निमित्त कारण न मान कर निमित्त और उपादान कारण दोनों 
मान लें ओर बाह्य प्रयेजनव।द को न मानकर आन्तरिक प्रयोजनवाद को स्थीकार 
कर लें । ईश्वर को सिमित्तोपदान कारण मानने से ईश्वर के ससीमता सम्बन्धी सभी 
दोष सहम दूर हो जाते हैं ओर' काण्ट की आलोचता सलया () भी निराक्त हो 
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जाती है। इसके उपरान्त आन्तरिक प्रमोजनकाद स्वोकार कर लेते पर ऊपर जिस 
आलोचना मे सृष्टि के असमायोजनों और अव्यवस्थाओ की चर्चा की गई है यह भी 
निम'ल हो जाती है, क्योकि असमायोजलों तथा अव्यवस्थाओ की पृष्ठभूमि में भी 
सृष्टि के निम्ित्तोपादान कारण ईश्वर के आन्तरिक भ्रयोजन निहित रहते ही हैं । 
4, नैतिक तक ('ैणा४। 48७77००४) 

ईशएयर के अस्तित्व की सिद्धि हेतु यह तके काण्ट ने प्रस्तुत किया था। 
काण्ट का कथन है कि यद्धपि सर्वोच्च शुभ (॥98॥650 0000) सदगुण (५।।प८) 
है, तथापि पूर्ण शुभ (007700/6७ 0000 ) सद्गुण के साथ आनन्द ([्न8798८55) 
का समन्वय होना है। हमारी नैतिक चेतना की यह एक आवश्यक माँग है कि 
सदगुणी व्यक्ति सानन्‍्द (सुखी) होना ही चाहिये । शुम कर्म का फल सुख होना 
चाहिये ओर अशुम कर्म का फल दुःख होना चाहिये। परन्तु, ससार मे अधिकतर 
ऐसा नही देखा जाता । अनेक धमंनिष्ठ लोग अनेक प्रकार के दु.ख भोगते हैं; और 
उसके विपरीत अनेक पापी लोग अनेक प्रकार के सुखो का उपभोग करते हुए दिखाई 
देते हैं । प्रथत्व करके मनुष्य रवय को सदगुणी तो बना सकता है, किन्तु सुखी नही बना 
सकता । कारण यह है कि सुख अनेक बाह्य परिस्थितियों पर आधारित रहता है 
जिन पर उस ( भनुष्य ) का कोई अधिकार नही होता । अतः, हमे यह स्वीकार 
करना पडता है कि इस जीवन से परे भी एक जीवन है, जिसमे मनृष्यो को अपने 
किए हुए कर्मों का फल अवश्य प्राप्त होगा, पुण्य कर्मो के फलस्वरूप सुस्त प्राप्त होगा 
और पाप कर्मो के फलस्वरूप दु.ख प्राप्त द्वोगा। परन्तु, इस सब व्यवस्था के 
लिए किसी एक ईश्वर जैसी चेतन्य शक्ति की आवश्यकता है जो धर्मंपरायण लोगो 
को सुख और पापात्मा लोगों को दुख का समुचित विधान कर सके । अत, सिद्ध 
होता है कि ईश्वर का अस्तित्व है । 

काण्ट के पश्चात मार्टिन्यू ने भी ईश्वर का अस्तित्व सिद्ध करने के लिए 
नैतिक तर्क प्रस्तुत किया । मा्टिन्यू का कथन है कि आत्मा की परिपूर्णता ही नैति- 
कता का आदर्श है। यदि यह आदर्श सत्य है तो नैतिकता भी अर्थ॑युक्त है भौर यदि 
यह आदर्श सत्य नही है तो नैतिकता भी अरथंविहीन है। इस आदर्श की सत्यता के 
लिए ईइवर के अस्तित्व को मानना आवश्यक है, क्योकि ईहबर ही आत्मा की परि- 
पूर्णता का प्रतीक है। प्रोफेसर सोर्ली ( ?704. 5076/9 ) तथा जेम्स सेठ ने भी 
ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करते के हेतु नैतिक प्रमाणों का ही आश्रय लिया है । 


खसम्मालाचना 
() ईश्वर के अस्तित्व की सिद्धि का नैतिक तके विश्थ की नैतिक व्यवस्था 
के इस सिद्धान्त पर आधारित है कि सद्गुणी मनुष्य सुखी होना चाहिये और दुगुं णी 
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(शंध्रं०प४) मनृष्य दुखी होना चाहिए | कुछ आलोचकों का कहना है कि विश्व को 
नैतिक व्यवस्था का सिद्धान्त भी तो कोई सर्बेमान्य सिद्धान्त नही है, अतः जब॑ तक 
उसे सिद्ध न किया जाय तब तक नैतिक तक का कोई महत्व नहीं है । 

(2) मार्टिन्यू के तक का निराकरण करते हुए आलोचक कहते हैं कि यह 
इस मान्यता पर आधारित है कि नैतिकता का आदर्श आत्मा की परिषृर्णता है । 
परन्तु, क्योकि यह मान्यता अनेक विचारको को अस्वोकायं है, अतः उक्त आलछोचक 
माटिन्यू के वर्क को कोई मूल्य नही देते । 

5. व्ययहा रवादी तके (?748700800 &7807९7/ ) 


एमेरिकन दाशंनिक विलियम जेम्स ने अपनी पुस्तक *एब76(6४ ० रि८ा- 
श०प5 :फ्था०7०७' में व्यावहारिक उपयोगिता की दृष्टि से ईश्वर की सिद्धि की 
है । उनका कथन है कि “ईश्वर-विश्वास' की धारणा हमारे व्यावहारिक जीवन में 
अत्यन्त उपयोगी है, अत ईदवर के अस्तित्व को अस्वीकार नहीं किया जा सकता। 
ससार के लोगों के जीवन का अध्ययन करने से विदित होता है कि जो लोग ईश्वर 
के अस्तित्व मे विश्वास रखते हैं वे प्रायः अधिक सन्तोषी, सुखमय एवं शान्त जीवन 
व्यतीत करते है, और जो लोग ईश्वर-विश्वासी नही होते है वे बहुत चिस्ताग्रस्त, 
दुखी एवं अशान्त रहते है । लाखो करोड़ों दुखी, निर्धन तथा रोगी मनुष्यों के जीवन 
का एकमात्र सहारा ईहइवर ही होता है। पुनः, हम देखते है कि ईश्वर में आस्था 
रखने वाले व्यक्तियों का जीवन सहानुभूति, त्याग, समाज-सेवा, उदारता, परोपकार, 
विश्व-प्रेम आदि के उच्च गुणों से ओत-प्रोत होता है और वे दूसरो के हित के 
लिए महान, से महान कष्ट भी हँसते हुए सहन कर लेते हैं। उनन्‍्तो के जीवन ऐसे 
आदशों के प्रत्यक्ष उदाहरण है। जेम्स का कथन है कि ईश्वर-विश्वास की यह 
धारणा जो इतनी अधिक उपयोगो है वह असत्य कदापि नही हो सकती । 


समालोचना 


() इस व्यवहारबादी तक के विरुद्ध आलोचको का कहना है कि यह 
सिद्धान्त अयुक्त है कि जो वस्तु जीवन में उपयोगी है बह सत्य भी है । अस्तु, यदि 
यह मान भी लिया जाये कि ईश्वर-विश्वास की धारणा हमारे जीवन मे बहुत 
उपयोगी है, तो भी इससे यह सिद्ध नही होता कि ईश्वर है । 

(2) दूसरी आलोचना उक्त तक के विरुद्ध यह की गई है कि जहाँ एक 
ओर कुछ धामिक लोगों का जीवन त्याग, प्रेम, सहानुभूति एवं सेवा से अभिभूत 
(परिपूरित) द्वोता है, वहाँ दूसरी आर ससार के इतिहास मे ऐसे भी उदाहरणों की 
कमी नही है जिनमे धर्म के नाम पर ऐसे अत्याचार किए गये हैं जिनकी स्मृति से 
ही हृदय काँप उठता है। यह तो बहुधा देखा जाता है कि एक ध' के अनुयायी 


ईश्वर 2१% 


दूसरे चर्म के अनुसायियों से बहुत अधिक देष एवं घृणा रखते हैं; और ये देंष एव 
धुणा ही कई बार साम्प्रदायिक दंगों और युद्धों के रूप में परिवर्तित हो जाते हैं । 
अस्तु, कुछ घाभिक व्यक्तियों के उच्चचरित्रवान होने से ईश्वर को सिद्ध करना 
कदापि सभीचीन नहीं है । 

हमारे विचार से ईश्वर-विश्वास विषयक यह आछोचना पुक्तियुक्त नहीं 
है । जब यह कहा जाता है कि विभिन्न धर्मावलम्धियों में परस्पर घृणा, हैँष, वैमनस्य 
आदि होते हैं, जिनके फलस्वरूप बहुत से अत्याचारों तथा नृशस व्यवद्वारों का जन्म 
होता है, तब वस्तुत:ः इस समस्या पर गहराई से विचार ही नहीं किया जाता । 
यदि समुचित ढग से वस्तु-स्थिति का भमिरीक्षण किया जाये, तो हमे यह शीघ्र ही 
समझ में आ सकता है कि ,घृणा, वेष, वैमतस्थ, अत्याचार, दुराचार आदि वहाँ 
उत्पन्न होते हैं जहाँ सन्‍ची आन्तरिक धामिक भावना अथवा ईश्वर-आस्था की कमी 
होती है। जो व्यक्ति सच्चे अर्थों मे धामिक या ईदबर-विश्वासी हौते हैं उनके लिये 
तो कैवल मनुष्य ही नही वरन सम्पूर्ण चराचर विदव ईदवर का हो रूप होता है; 
तब भला वे किसी से भी कंसे द्वेष अथवा शत्रुता कर सकते हैं ! 


6. धामिक-अनुभूति विषयक तक 
(कै2प्राद्या 0०0 रि2॥8005 559०077९706 
धामिक लोगो का कथन है कि ईश्वर के अस्तित्व का सर्वोत्तम प्रमाण सम्सतों, 
महात्माओं तथा ऋषियों की घामिक अनुभूतियाँ हैं। सन्त महात्माओ को ईश्थर ' का 
साक्षात्कार उसी प्रकार होता है जिस प्रकार संसार की अन्य वस्तुओं का प्रत्यक्ष 
होता है ।* इन आध्यात्मिक अनुभूतियों में सन्देह का कोई कारण है ही बी । प्रथम 
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। “यस्तु सर्वाणि मूतान्यात्मन्येवानुपश्यति । 
सर्वभूतेषु चात्मान ततो न विजुगुप्सते ।” (ईशावास्योपनिषद्‌, 6, ) । 
और भी “सियाराम मय सब जग जानी । करहुँ प्रनाभ जोरि जुग पानी। 
(वुलसी . रामचरित मानस ) । 
2. “वेदाहमेत पुए्षष महान्तमादित्यवर्ण तमस, परस्तातू । 
(श्वेताश्वतरोपनिषद, 3 8.) । 
[अर्थात्‌ “अविद्यारूप अन्धकार से अतीत तथा सूर्य की भाँति स्वय-प्रकाश 
स्वरूप इस महान्‌ पुरुष (परमेश्वर) की में जाबता हूं ।” |। 
आधुनिक कारू में भी स्वामी रामकृष्ण परमहूंस, स्वामी रामतीर्षे परमहँँध 
आदि अतेक महान्‌ सब्तों ने. स्पष्ट शब्दों मे यह घोषित किया हैं कि उन्हें 
ईदयर का प्रत्यक्ष घाटझ्कात्कार (07०८६ शंह०7) हुबमो है। 
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बात ती यह है कि ये सन्‍त तथा ऋषि इतने सत्चरित्र एवं पवित्रात्मा व्यक्तिथे 
कि उनके मिथ्या भाषण करने का कोई भी प्रयोजन दुष्ट नहीं होता | दूसरे, ये 
लोग (ब्र्धात सन्त) ल्ूयाति की अभिलाषा से बहुत ही अधिक दूर रहते थे। और 
तीसरे, यह भी एक सर्वेमान्य तथ्य है कि सभी देशों और सभी समयो में ऐसे सब्त 
हुए हैं जिन्होंने बड़े सुस्पष्ट शब्दों में यह घोषणा की है कि उन्होने ईश्वर का प्रत्यक्ष 
दर्शन ([076० ४]श०॥) किया है । 


समालोचना 

(7) इस तक॑ के विरद्ध आलोचको का कहना है कि यह तो माना जा 
सकता है कि सन्‍तो और महात्माओ को ईश्वर-विषयक अनुभूतियाँ हुई है और 
उन्होंने इस सम्बन्ध मे कोई असत्य भाषण नहीं किया है | परन्तु, इस बात का 
क्या प्रमाण है कि सन्‍्तो की वे अनुभूतियाँ उनके भ्रम (॥]]78005) या विश्रम 
(॥#[0०॥०४॥075) मात्र नही है ? जिस प्रकार अफीम, मदिरा तथा भाग के 
नशे में लोगो को अनेक प्रकार के अनुभव होते है, किन्तु वे सभी सत्य नही होते, 
उसी प्रकार कौन जानत। है कि सन्त महात्माओ की अनुभूतियाँ भी सब प्रकार 
से आमन्द एवं शान्ति देने बाली होती हुयी भी असत्य ही हो, वे केवल उनके 
श्रम अथवा विभ्रम मात्र हो ” अस्तु, जब तक बूद्धि द्वारा उनकी सत्यता सिद्ध 
नही की जाती तब तक उन्ह प्रामाणिक नहीं माना जा सकता । 


हमारा विचार है कि ईदवरास्तित्व के धामिक-अनुभूति विषयक तक॑ की 
यह आलोचना युक्तिसगत नही है । ऋषियों तथा सनन्‍्तो की धार्मिक अनुभूतियो को 
अम या विजश्रम कदापि नहीं कहा जा सकता । प्रथम बात तो यह हूं कि भ्रम 
अथवा विश्रम का कुछ काल के पश्चात्‌ बाध ((०॥ण्लाकआा०7) हो जाता है, 
और हमे यह स्पष्ट ज्ञात हो जाता है कि उस समय (अर्थात भ्रम या विश्वरम की 
अवस्था मे) हमारा ज्ञान मिथ्या था और अब हम सत्य ज्ञान की अवस्था में है। 
परन्तु, धामिक अनुभूतियों के विषय में ऐसा नहीं होता । इन अनुभूतियों में होने वाले 
ज्ञान का बाध कभी नहीं होता, और हम यह कभी अनुभव नहीं करते कि उस समय 
(अर्थात्‌ धामिक अनुभूतियों वी अवस्थाओ मे) हमारा ज्ञान मिथ्या ज्ञान था और 
हमारा ज्ञान सत्य ज्ञान है | दूसरी बात यह है कि पूर्वानुभूत श्रमों या विश्रमो की 
अब आवृत्ति हमारे चाहते पर भी पुन सम्भव नहीं है, परन्तु ऋषियों तथा सन्‍्तों मे 
अपनी पूर्वानुभूतियों को बार-बार आवृत्त करने की क्षमता होती है। इन आधारो 
पर यह निद्चिचत रूप से प्रमाणित हो जाता है कि धोमिक अनुभूतियों के विषय 
स्रमों तथा विश्वमों के विषयो के सदृश असत्य कंदापि नही हैं । 


ईश्वर, श्डा 


इस सम्बन्ध मे एक और महत्वपूर्ण बात यह है. कि जिन अहासासकों को 
ये ध्रारभिक अनुभूतियाँ हुई हैं उन्होंने सदेव इस बात पर अत्यधिक बल दिया है कि 
ये अनुसूतियाँ बुद्धि की सीमाओ से परे होती हैं। उसका कथन है कि इन अनुभूतियों 
पर बौद्धिक नियम छामू नहीं होते , अत: इसकी सत्यता के विषय में बुद्धि द्वारा 
तर्क बितक करना सर्वथा अम्लंगत है।ये बअनुभूतियाँ अतीन्द्रिय एव अति-बोद्धिक 
अनुभूतियाँ ( 5प्््रशध्ध्याहा0९ - ब्ग्ते #चृकष-37073) ०5एशप्रधाएक ) हैं जो 
अपेक्षित साधना से प्राप्त होती हैं ।' जिस समय इनकी उपलब्धि हो जाती है उस 
समग्र इतकी सत्यता की सिद्धि हेतु किसी बौद्धिक तक की आवश्यकता ही नहीं 
रहती, और जब तक ऐसी उपलब्धि नहीं होती तब तक बोद्धिक युक्तियों द्वारा 
इनकी सत्यता प्रमाणित करना अर्थहीन है। ठीक उसी प्रकार जैसे कि एक जन्मान्ध 
व्यक्ति को यदि किसी देवी वरदान या शल्य-विकित्सा के फलस्वरूप सहसा भेत्र 
प्राप्त हो जाये तो विभिन्न पदार्थों के रगो का ज्ञान उसे तत्काण ही अनायास हो 
जायेगा, और तब उन (पदार्थों के रगो) की सत्यता को सिद्ध करने की कोई 
आवश्यकता ही न रहेगी । परन्तु, जब तक उसे (जम्मान्घ व्यक्ति को) नेत्रो' की 
उपलब्धि नहीं होती, तब तक उसके सम्मुख रंग की यथार्थता को बुद्धि द्वारा 
प्रमाणित करते की हुठ सर्वथा अवेज्ञानिक एवं अदाशंत्रिक ही होगी। इस 
प्रसग में प्रो० ओटों ( 07० 080०0 ) ने अपनी घझुविख्यात पस्तक “आइडिया 
ऑफ दी होली” (१०८8४ ० (० प०५) मे एक बडी सामसिक बात कही है। 
उनका कथन है कि धारमिक अनुभूतियों में एक विशेष गुण होता है जिसे 'स्वत:- 
प्रामाण्य का गुण” (००७० पृण्थ:४ ) कहते हैं। इस गुण की यह विशेषता है कि 
इसके कारण धार्मिक अनुभूतियाँ स्वयं अपनी सत्यता प्रमाणित कर देती है, उन्हें 
किसी अन्य प्रमाण की अपेक्षा ही नही है। जब ये अनुभूतियाँ होती हैं तब साथ 
साथ ही इनकी तत्यता भी स्वयभेव स्वीकार कर ली जाती है। 


आलोचको द्वारा इस स्थान पर एक बात यह कही जा सकती है कि यहू ठीक है 
कि सन्‍तो तथा महात्माओ को उक्त धामिक अनुभूतियाँ हुई हैं और वे अनुभूतियाँ 
अपने में सत्य भी हैं, परन्तु जब तक अन्य लोगों को उस प्रकार की अनुभूतियाँ 
नही होतीं, तब तक वे लोग इन (अनुभूतियों ) को प्रमाण क्यो मानें ? हमारा भत 
है कि जब तक स्वयं हमे धार्मिक अनुभव प्राप्त नहीं हो जाते सब तक भविष्य में 
सिद्धि हेतु सामयिक रूप से वर्तेमान में उन्हे सत्य मान लेना वेजश्ञानिक विधि के प्रतिकूल 
कदापि नही है | विज्ञान के क्षेत्र में भी सर्वेदा ऐसा ही होता है । वैशानिकों के निष्कर्ष 


!, “अतीन्द्रिय एवं अतिबोद़धिक अनुभूतियों की तथ्यात्ममता ( 8०४७ ५॥७ ) 
योगसिद्धियों की उपलब्धियों द्वारा असन्दिग्ध रूप से प्रमाणित हैं। (देखिये 
'प्रोग दशत' का तृतीय पाद ) । 
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प्रारम्भ में सर्वमान्य होते है, फिर कालान्तर मे निरीक्षण (008क7ए407 ) तथा 
प्रयोग (७४9८॥गा०गा) द्वारा उनकी सत्यता प्रमाणित कर लो जाती है । यही बात्त 
घाभिक क्षेत्र मे भी हो सकती है और होनी चाहिये। विज्ञान के बिषयों के सदृश 
घामिक अनुभव भी निरीक्षण तथा प्रयोग के विषय हैं ।” अन्तर केवल 
इतना है कि धामिक प्रयोगो की शर्तें वैज्ञानिक प्रयोगो की शर्तों की अपेक्षा 
बहुत कठिल है। वैज्ञानिक प्रयोग प्रयोगशालाओ मे भौतिक पदार्थों पर किये जाते 
हैं, किन्तु धार्मिक प्रयोग मनुष्य अपनी इन्द्रियो, मन, बुद्धि और आत्मा पर करता 
है। वेज्ञानिक प्रयोग की आवश्यकता के अनुसार भौतिक पदार्थों में परिवर्तन सरलता 
से किये जा सकते हैं। परन्तु, इन्द्रियो एव मन का सयम और काम, क्रोष, लोभ, 
मोह, मद, अहकार, ईहर्या, ढेंष आदि विकारों का त्याग धामिक प्रयोग की ऐसी 
घर्तें हैं जिन्हे पूरा करना अत्यन्त दुष्कर (कठिन) काये है। अस्तु, जब तक हम 
धामिक प्रयोगो की शर्तों को पूरा करने का साहस नही रखते और स्वयं धामिक 
अनुभवों को प्राप्त नही कर लेते तब तक हमे सन्‍्तो एवं ऋषियों की आध्यात्मिक 
अनुभूतियों के विषयो की सत्यता स्वीकार कर लेने में आपत्ति हीं क्यो होनी 
चाहिये ? 

(2) दूसरा ्ाक्षेप घामिक-अनुभूति के तक॑ के विरुद्ध यह किया गया है 
कि सभी सन्‍्सो की अनुशूतियाँ एक सी नहीं होती, उनमे बडी विभिन्नता पायी 
जाती है। धारमिक अनुभूतियों की यह विभिष्नता इस बात को प्रकट करती 
है कि ये अनभूतियाँ सनन्‍्तो की व्यक्तिगत अनुभूतियाँ थी और इनके आधार पर एक 
सर्वमान्य सत्य को निर्धारित नहीं किया जा सकता। यदि ये अनुभूतियाँ एक सी 
होती, तब धर्म का सर्वत्र एक ही रूप होता ओर उसमे वस्तुगत सत्यता (0०0]००- 
४४५८ 7०9]79 ) होती । परन्तु, इसके विपरीत हम देखते है कि ससार मे अनेक 
प्रकार के धर्म है ओर उन घर्मों मे ईश्वर की अनेक रूपो मे उपासना की जाती है.4 
अत, आलोचको का कहना है कि इस धामिक अनुभूति विषयक तक॑ को ईइवरा- 
स्तित्व का समुचित प्रमाण नही माना जा सकता । 

धामिक विचारको का मत है कि यह आक्षेप निमूछ है। सन्‍्तो की आध्या- 
त्मिक अनुभूतियों को भिन्नता इस बात को सिद्ध नही करती कि वे (अनुभूतियाँ) 
असत्य थी । इससे वस्तुत' यह सिद्ध होता है कि परम सत्ता या ईश्वर के अबन्त 

जपपपपभपननपपतपोण०ण०ण--+-+--+++-+---तत, 
3.. रटा207 5 704 8 पहल ँर७जए छा 5०गरधाधतए [0 8७९ €ाएथा- 
पाला ९वं ए9 (॥6 [8007800५ ० *5७०॥979 ” अर्थात्‌, “घर्म एक सिद्धान्त 
मात्र नही है, वरन्‌ साधना की प्रयोगशाला में प्रयोग की जाने की वस्तु है ।” 

(श्री स्वामी रामतीर्थ) । 
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रूप हैं । सन्‍्तों की दृष्टि तथा भावता के अनुरूप यह परभ सला उन्हे भिन्न भिश्न 
रूपों में दुष्टिगोचर होती है । इसी तथ्य का उदघाटन करते हुए बिज्यात दाशलिक 
कवि तुलसीदास कहते हैं : 

“जाकी रही भावना जैसी । प्रभु मुरति देखी तित तैसी ।” 
ऋण वेद के निम्नलिखित शब्द भी इसी प्रसग में बड़े मा्मिक हैं - 

“एक सद्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति ।” (ऋग्‌ वेद, १.१६ ४४) । (अर्थात्‌ “सत्य 
एक है, मनीषियों ने इसे अनेक प्रकार से वर्णित किया है ।”) परम सत्ता का 
विविध रूपों में दुष्ट होता कोई असगत बात भी नही है। वस्तुत: क्योकि परम 
सत्ता या ईश्वर पूर्ण सत्ता है, अतः उप्तमे ऊपर से विरोधी प्रतीत होने वाले सभी 
रूपो को ध्रमन्वित कर उन्हे अपने अनन्त रूप में समा लेमे की अद्भुत क्षमता 
है। इस सत्ता को ऐसा होना ही चाहिये। 

7. मुल्य विषयक तक॑ (8४0|०६०8] 48७९८ ) 
यह तक लेखक के अपने विनम्र विचार का फल है। ईश्वर के अस्तित्व के 


पक्ष और विपक्ष के परस्पर विरोधी तकों पर जब हम निष्पक्षता पूवेंक गहराई से 
चिन्तन करते है तो कई बार बडे असमड्जस मे पड़ जाते हैं ओर सोचने लगते हैं कि 
कौन पक्ष स्वीकार्य है और कौन पक्ष अस्वीकार्य है। मनीषियों ने ईदवर के पक्ष मे 
भी बडी प्रबल युक्तियाँ दी है और ईश्वर के बिपक्ष मे भी । मान लीजिये युक्तियो 
की प्रबलतता दोनों ओर समान है, और ईएबरबादियो तथा अनीश्वरबादियों की 
संख्या का अमुपात भी 50, 50 प्रतिशत है ।' एक ओर अनीश्वरवादी दाशंनिको की 
घोषणा है कि ईश्वर या ईश्वर जैसी कोई जमन्नियन्त्री चेतन शक्ति नही है। अस्थतु 
ईश्बर की प्राप्ति का कोई प्रश्न ही उपस्थित नही होता, और न ही श्रश्व उपस्थित 
होता है ईश्वर-प्राप्ति पर शाइबत सुख की प्राप्ति का । दूसरी ओर ईश्वरवादी दाश- 
निक तथा सन्त महात्मा ईश्वर के अस्तित्वमान होने का दावा करते है । यही नही, 
के (सन्त महात्मा) बड़े स्पष्ट शब्दों मे कहते है कि उन्होने ईश्वर का साक्षात्‌ दर्शन 
किया है, और ईश्वर का दश्शन,कर उन्होंने उस पद की ब्ाप्ति की है, जिसे 
प्राप्त कर मनुष्य ससार के सारे दुखो से सदा के लिए छूट जाता है और इस प्रकार 
वह जीवन की सर्वप्रमुख समस्या “आत्यन्तिक दुखनिवुत्तिटः ((०प्रफ़ाश॑० दा8008- 
007 ० 98४॥) का समाधान पा लेता है । ये सन्‍त लोग इससे भी आगे जाते हैं 
और हमें आश्वासन देते है कि वे हम सभी को ईश्वर का साक्षात्कार करा सकते 
हैं और सभी को शाश्वत सूख की पदस्थलछी तक ले जा सकते हैं ।” प्रश्न उपस्थित 
. यद्यपि वास्तविकता यह है कि दर्शन के इतिहास मे ईद्वरबादी दार्शनिक अनी- 

श्वरवादी देशनिकों से सख्या में बहुत अधिक हैं । 
2. पढ़िये: श्री रामकृष्ण पंरमहुस और स्वामी विवेकानन्द की प्रारम्भिक सेंट का 

विवरण । (“स्वामी विवेकाबन्द चरित-फेखक : भी सस्पेन्द्र साथ मजूमदार ) । 
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होता है कि हम सामान्य लोग क्या करें ? क्‍या हम नास्तिक दाशंसिकों की और 
जायें जिन्होंने ईश्वर एवं शाश्वत सूख को प्राप्ति की बात ही अपने दर्शन से हटा 
दी है, और इस प्रकार हमारी जीवन-समस्या समाधान करने से स्पष्ट इन्कार कर 
दिया है ? क्या हम सदा सदा के छिए जीवन मे निराश हो जायें और यह मान 
लें कि हमारे दुखो के अन्त होने का कदापि कोई मा नही है ” अथवा, क्या हम 
दूसरी ओर सस्तों एव ऋषियों का अनुसरण करे जो एकदम असन्दिग्ध शब्दों मे 
हमे ईश्वर-साक्षात_ कराने की आशा प्रदान करते है, ओर हमे इस बात का बचन 
देते हैं कि हमारे दुखो का शाइवत काल के लिये अन्त हो सकता है ”? निश्चित रूप 
से बुद्धि यही कहेगी कि हमे उसी ओर जाना चाहिये जिस ओर हमारी सर्वप्रमुख 
समस्या का समाधान हमें प्राप्त हो। अर्थात्‌, सन्‍त महात्माओ का ही अनुकरण हमे करना 
चाहिए । किन्तु, इस स्थान पर एक ओर महत्वपूर्ण प्रश्न उपस्थित होता है. वह पह कि 
हस कंसे विश्वास करें कि सन्‍्त महात्माओ ने अपनी अनुभूतियाँ सत्य ही बणित की 
हैं ? यद्यपि, जैसा कि हमने 'धामिक अनुभूति के तर्क मे निर्दिष्ट किया है, सस्तो 
के महान्‌ पवित्र त्रित्र से मिथ्या' भाषण की अपेक्षा कदापि नहीं की जा सक्षती, 

तथापि संशववाद का विस्तार अवश्य उक्त सीमा तक हो सकता है । हमारे 
सम्मुल यह परिस्थिति उत्पन्न होती है कि एक ओर नाछ्तिक दाशेनिको का पूर्ण 
निराशायुक्त स्पष्ट उत्तर, और दूसरी ओर ऋषियो एव सनन्‍्तो के परम आशायुक्त शब्द, 
किन्तु जिनकी सत्यता के विषय मे सन्देह किया जा सकता है - इन दोनो विकल्पों 
में हम कौन सा विकल्‍प चयन करे ? स्पष्ट ही है कि अनीश्वरबाद की ओर जाकर 
शाश्वत काल के लिए निराशा एव दु ख के गत॑ में गिरने से क्या लाभ ? सन्‍्तो का मत 
ही आ्राह्य एवं भनुकरणीय है | इस मार्ग मे हमे कम से कम कुछ ऐसी आशा-रह्मियाँ 
(78५5 ० #096) ती दृष्ट होती हैं जो यह आश्वासन देती हैं कि अवश्य ही एक 
दिन ऐसा आयेगा जब हमे उस परतत्व का साक्षात्‌ दर्शन होगा और हम सर्वदा के 
लिए ससार के अगणित दुखो से छूट कर शाश्वत आनन्द की पदस्थली पर प्रतिष्ठित 
हो जायेंगे । 


ईश्वर और जगत्‌ का सम्बन्ध 
(रिटब्पघ0ण एटाएजल्टा 600 भात एफ ए०णा0) 


ईश्वर का जगत से क्‍या सम्बन्ध है ? इस प्रश्त का उत्तर भिन्न श्निन्न 
दाशंनिकों ने भिन्न भिन्न प्रकार से दिया है। कुछ दाशंनिको का मत है कि ईदवर 
जगत्‌ का केवल निमित्त कारण (पपि८ं४8४7 ०४७४९) है; जेसे कि एक कुस्हार 
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पड़े का निभित्त कारण हैं अथवा स्वर्णेकार स्वश्ं-आभृष्रभ का । उतके अनुसार ईश्वर 
और जयत में केवल बाह्य सम्बन्ध है। इस मत को केबल-मिमित्तेश्वरवाद या 
तटस्थ-ईश्वरवाद ([0257) की सज्ञा दी गई है । कुछ अन्य दाशनिकों का कथम 
है कि ईश्वर जयत्‌ का केवल सपादान कारण (?(2८78] ०8०६८) है; जैसे कि दूध 
दही का उपादान कारण है अथवा पात्ती बर्फ का । उनके मतानुसार ईश्वर और जयत्‌ 
में परस्पर आन्तरिक सम्बन्ध है। दाशंनिकों का यह मत केवलोपादानेश्वरवाद या 
सर्वेश्वरवाद (एथ॥क्षआ।) के नाम से अकित हुआ है। एक अन्य श्रेणी के 
दार्शनिक भी हैं जो यह प्रतिपादन करते हैं कि ईदवर इस ससार का निमित्त कारण 
भी है और उपादान कारण भी, जैसे कि एक मकड़ी जब अयना जाला बनाती है 
तो वह उस जाले का स्वय ही निमिस कारण भी होती है और उपादान कारण भी । 
इन दाशंनिकों के अनुसार ईश्वर और ससार में बाह्य सम्बन्ध भी है और आन्तरिक 
सम्बन्ध भो । इस श्रेणी के दाशंनिकों में दो ब्गे हैं* एक वग॑ यह कहता है कि 
ईश्वर व्यक्तित्व-सम्पन्न है और दूसरे बर्ग की यह मान्यता है कि ईइवर व्यक्तित्व 
रहित है । प्रथम बर्ग का नाम ईद्बरवाद (8687 ) दिया गया है, और दूसरे 
वर्ग को आन्तरातीत ईश्वरवाद अथवा निमित्तोपादनेदवरवाद (788०7 शह्ा। ) 
के नाम से पुकारा गया है । 


अब हम 'ईए्वर और जग्रत का सम्बन्ध! विषयक उपयु क्त सभी सिद्धान्तो 
की क्रमेण विवेचना करेगे । 


केवल - निर्ित्तेश्वरवाद या तटन्ध - ईशबरवाद (0८87) 


केवल - निमित्तोश्वरवाद की मान्यता है कि ईशइबर इस ससार का केबल 
निमित्त कारण है। ससार को उत्पन्न करने से पूर्व वह अमादि काल से अकेला था । 
एक निश्चित समय पर उसने शून्य से सृष्टि को रचता की | तब उसने आवश्यक 
शक्तियो ()९८०८८४४४४४ ?०7०८४) से ससार को भर दिया और साथ ही ससार के 
यथोचित सच।लन हेतु आवश्यक निग्रमों का निर्माण भी किया। इन शक्तियों और 
नियमों के द्वारा ससार, बिना ईएवर की आवश्यकता के, स्वय ही चलता रहता है। 
ये ससार के द्वितीय कारण अथवा गौण कारण ($56००४० ८०४४८$) है, जबकि 
ईदहवर उसका प्रथम कारण अथवा आदि कारण (80 ०४४७८) है । 


इस सिद्धांत (केबल - निमित्तेश्वरवाद) की लिसत चार असख बिशेष- 
ताएें हैं 
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!, एक निश्चित समय पर सृष्टि : मार्टिन्यू ()४४707०४०) अपने ग्रन्थ 
"७६ ३॥प०५ ए॑ ए८।8707' में केवलनिमित्तेश्वरबाद की एक विशेषता को हंगिल' 
करते हुए कहते हैं कि इसके अनुसार “॥6 जणाव ४88 एाध्क्ा०0 4॥ (ंग्रा6; 
छाए 0 प्राणी एंड 7078. (४४६० छाध०त वा नशा ज्ञापिठपा व. वे 
०ण्रा56 ए (706 व शी छाई) /6 ०४श७५एग३ शंकर श85$ 3 98807728, 
शीछा शाया 85 एाजशाह (एकए३2 क्र छाश (0 छ॑ंथ्गशार राधातठया ॥.! 
(अर्थात्‌ “ससार की सृष्टि समय में की गई, इससे पूर्व इसका देवी कारण भनादि 
काल से इसके बिना भी विद्यमान था । काल-क्रम मे, प्रत्येक सादि वस्तु के 
सदृश, इसका भी अच्त होगा, और इसके पश्चात इसका देवी कारण, इसके बिना 
भी, शाश्वत काल के लिये विद्यमान रहेगा ।) । इस प्रकार यह स्पष्ट होता है कि 
केवलनिमित्तेश्ववाद की दृष्टि से ईश्वर ने इस विदव का सुजन एक विशिष्ट समय 
पर किया, परन्तु, विश्व को उत्पन्न करने से पूर्व ईएवर अनादि काल से विद्यमान 
था और विदव का सहार करने के पश्चात्‌ भी वह अनन्त काल तक विद्यमान 
रहेगा । 

2. प्रथम कारण तथा द्वितीय कारण में भेद ईश्वर ने सुष्टि की रचना 
की, अस्तु वह सृष्टि का प्रथम अथवा आदि कारण है। रचना करने के पदचात_ 
उसने इसे आवश्यक शक्तियो तथा नियमों से पूरित कर दिया, जो बिना ईएवर की 
सहायता के सामान्य स्थिति मे इसका परिचालन करते रहते है, अत ये शक्तियाँ 
और नियम सृष्टि के द्वितीय अथवा मौण कारण है। 


3 यदा कदा ईइवरीय हस्तक्षेप ससार का सृजन करने के पदचात ईश्वर 
ससार से पृथक हो जाता है और उसे अपने ऊपर छोड़ देता है । परन्तु, कालान्तर 
में जब कभी ससार मे बुराइयो का बाहुल्‍य हो जाता है और ससार पतन की ओर 
अग्रसर होने लगता है, तब बीच मे ही वह (ईश्वर )हस्तक्षेप करता है। वह अपनी दिव्य 
शक्ति से प्राकृतिक शक्तियों और नियमों के कार्ये को कुछ काल के लिए स्थगित कर 
देता है, भौर ससार में उत्पन्न हुई कमियो को दूर कर उसे सुधार देता है। ईइ्बर 
के हस्तक्षेप की सुधार-सम्बन्धी अलौकि घटनाये जन साधारण में चमत्कारों 
(778089 ) के नाम से प्ररुयात हो जाती है । 


4 ईपधर जगत से पूर्ण रूपेण परे है . जेसा कि ऊपर सकेत किया गया 
है, ईईथर जमत्‌ की रचना करने के अनन्तर स्वय को उससे पृथक कर लेता है, 
और केवल आवश्यकता होने पर ही यथा कदा उसके कार्यों मे हस्तक्षेप करता है। 


अस्तु, स्पष्ट है कि ईदवर जगत मे व्याप्त नहीं है, बरन उससे सर्बंथा अतीत 
(अर्थात परे) है । 





, एाशा 
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केवललिमितोश्वरवाद के सिद्धान्त को घड़ीसाज एवं घड़ी के दुष्टान्त 
(/४॥४089) ये अच्छी प्रकार समझा जा सकता है। एक घड़ीसाज घड़ी 
बनाने के उपरान्त उसमें चाबी देकर उससे पृथक हो जाता हूँ। तब घड़ी स्वयं 
चलती रहती है ,और फिर चाबी समाप्त होने तक अथवा घड़ी चलने में गढ़बढड़ी 
आने तक घड़ीस्ताज का घड़ी से कोई सम्बन्ध नहीं रहता। इसी प्रकार ईश्वर 
ससार रूपी घड़ी का निर्माण कर तथा उच्चमें आवश्यक शक्तियों एबं नियमों को 
भर उसे अपने ऊपर छोड देता है, और संसार मे गडबड़ी आने तक उसका सचार 
से कोई सम्बन्ध लही रहता । अन्तर केवल इतना है कि, प्रथम घड़ी-साज को घड़ी 
के निर्माण मे लोहा, पीतछ, आदि कुछ बाह्य उपकरणों पर आधारित रहना पढ़ता 
है, परन्तु ईश्वर विश्व का निर्माण केवल शून्य से कर वेता है, और, दूसरे, घड़ी 
साज को प्रतिदिन या प्रतिसप्ताह या प्रतिमास घड़ी मे चाबी देती पड़ती है, परन्तु 
ईएवर सृष्टि के आरम्भ में ही आवश्यकतानुरूप उसे शक्तियों से भर देता है भौर उच्चको 
बार बार ससार रूपी खडी में चादी नहीं भरती पड़ती। तत्पन्‍्चचात केवल 
गड़बड़ी आने पर जेसे घडीसाज को घड़ी की मरम्मत करनी पड़ती है उसी 
प्रकार ससार मे बुराइयो का आधिक्य होने पर ईश्वर को भी हस्तक्षेप कर संसार 
को सुधा रना पडता है। 


धामिक जगत्‌ के इतिहास पर दृष्टिपात करने से यह विदित होता है कि केबछ- 
निमितीदवरबाद के समर्थकों की सख्या बहुत ही न्यूस है । भारतीय दर्शन में तो इस 
सिद्धान्त का प्रतिपादक कोई दीथता ही नहीं। पद्िचमी दर्शन में सोलहूबी तथा 
सन्रहवी शताब्दियों मे केवल जॉन टोल॑ण्ड (णाप 70७॥0), मैष्यू डिप्डल 
(५४९(॥८७ 77708।) तथा टॉमस छब्ब (7॥078$ (००७) के नाम केवल- 
निमित्तेश्वरवाद के समर्थकों मे देखने मे आते है ! 


आलोचना 


(() केवलनिमिर्तेश्वर बाद का सिद्धान्त सामान्य अनुभव का सिद्धान्त है, 
जिसमे दाशंनिक प्रौढ़ता का अभाव प्रतीत होता है। जिस प्रकार संसार मे यह 
देखा जाता है कि वस्तुओं के निर्माता बस्त॒ओ से पृथक होते हैं, और केवल वस्तुथों 
में खराबी आने पर ही उनमे हस्तक्षेप करते तथा सुधारते हैं, उसी प्रकार इस 
सिद्धान्त मे भी ईश्वर द्वारा जगत्‌ के बाहर रहकर जगत की रचना करने की 
कल्पना की गई है, और यह माना गया है कि केवल संसार मे खराबियाँ उत्पन्न होने 
पर हो ईश्वर हस्तक्षेप करता है और उसे सुधारता है । परन्तु, वस्तुओं के निर्माताओं 
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की उपमा के आधार पर विश्व के निर्माता की कल्पना करना कदापि तकें-सगत 
नहीं कहला सकता, क्योकि सामान्य मनुष्यो और ईश्वर मे आकाश और पाताल का 
अन्तर है । 

(2) इस सिद्धान्त मे यह माना गया है कि एक निश्चितत समय पर ईदवर 
ने संसार का सुजन किया । प्रश्न उपस्थित होता है कि उससे पूर्व ईश्वर ने ससार 
का सृजन क्यों नहीं किया ? क्‍या उसे अब कोई नयी आवश्यकता आ पडी थी ? 
यदि कहा जाय: हाँ, तब यह मानता होगा कि केव्लनिमित्तेश्वरवाद का ईश्वर 
आवदयकताओं से रहित नही है, अर्थात्‌ वह अपूर्ण है और उसे जगत के साधारण 
प्राणियों के सदुश आवश्यकताओं की अनुभूति होती है। दूसरा प्रइन इस सन्दर्भ मे 
यह भी उत्पन्न होता है कि ईश्वर को अपनी अपूर्णता का अनुभव इससे पहिले क्यो 
नहीं हुआ, और उस अपूर्ण स्थिति में ही उसने सृष्टि के बिना अनादि काल से 
समय क्यों और कैसे बिता दिया ” केबलनिमित्तेश्वरवाद के समर्थकों के पास इन 
प्रश्नों के कोई उत्तर नहीं है । अत , हमे सतत सृष्टि के सिद्धान्त की ओर उन्मुख 
होना पडता है, और यह मानना पडता है कि ईश्वर और सृष्टि में एक अनिवार्य 
सम्बन्ध है । 


(3) केवलनिमित्तेश्वरवाद के अनुसार ईश्वर सृष्टि के परिचालन हेतु 
उसमे अपनी शक्तियो को भर कर उससे स्वय को पृथक कर लेता है, और तब 
जगत्‌ से उसका कोई सम्बन्ध नही रह जाता । परन्तु, यह युक्तियक्त नही है, क्योकि 
शक्ति और शक्तिमान को पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । यदि ईश्वर की शक्तियाँ 
जगत्‌ मे बतंमान रहती है तो हमे ईश्वर को भी जगत्‌ में विद्यमान मानना पड़ेगा । 


(4) ईश्वर को जगत्‌ से पूर्ण रण अतीत मानने की एक दूसरी बडी 
त्रुटि यह है विः ऐसा मातने से वह ससीम हो जाता है, क्योकि वह जगत की सीमा 
मे केवल बाहर है, उसके अन्दर नही है । इस प्रकार इस सिद्धान्त के द्वारा स्वीकार 
की हुई ईश्वर की असीमता ही नष्ट हो जाती है । 


(5) केवलनिमित्तेश्वरवादी कहते है कि ससार में बराइयाँ उत्पन्न होने पर 
ईश्वर को उसमे हस्तक्षेप करना पडता है । यह समझ में नहीं आता कि सर्वशक्ति- 
सम्पन्न ईएबर के बनाये हुए ससार मे बुराइयाँ आ ही कंसे जाती है, विशेष रूप से 
उस स्थिति मे जब कि ईश्वर ने ससार को आवश्यक शक्तियों से परिपूर्ण कर 
दिया हो । 


(6) इस मत के अनुसार युष्टि से पूर्व स्वचेतन ईश्वर (5९।(-००॥8.40 05 
000) की सत्ता को माना गया है। इसका विरोध करते हुए होगेल कहते हैं कि 
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केवछ निभित्तेश्य रवाद के सिद्धान्त में ईदवर को सुधष्दि से पूर्व स्वचेतन माता ही 
नहीं जा सकता । स्वचेतना के लिए विषयी (ज्ञाता) और विषय (जेय) का हैंत 
क्षत्यन्त आवश्यक है । सृष्टि के पूर्व क्योंकि ईश्वर अकेला था, अत: उसमे स्ववेतना 
का होना सम्भव ही नही है । 

(7) केबलनिमित्तेश्वरवाद का ईश्वर हमारी धामिक भावनाओं को परि- 
तुष्ट करने मे भी असमर्थ रहता है। जो ईइवर संसार से परे है, तटस्थ एब उदा- 
सीन है, उसके प्रति धारभिक लोगो की श्रद्धा, भक्ति एवं प्रेम जागृत ही कैसे हो 
सकेंगे ”? जो एक बार जगत्‌ की रचना करने के पश्चात जगत, से अपना सम्बन्ध 
ही नहीं रखता, वह भक्त को कैसे प्रेरणा प्रदान करेगा ” और भक्त उस से अपना 
प्रेम-सम्बन्ध तथा ऐक्य ((॥75५) कंसे स्थापित करेगा ? 
केवलोपादानेश्व रवाद या सर्वश्विरवाद (?87५८७॥) 

ऐतिहासिक दृष्टिकोण से केवलोपादानेश्वरवाद या सर्वेश्वरवाद का सिद्धास्त 
बहुतत्ववाद और केवलनिमित्तेश्वरबाद की प्रतिक्रिया कहा जा सकता है। बहुतत्व- 
बाद के विरुद्ध केवलोपादनेश्वरत्राद एक-मात्र ईश्वर की सत्ता का प्रतिपादन करता 
है और यह कहता है कि ईश्वर एक है, अनन्त है। और, केवलनिमित्तेश्वरवाद के 
विरुद्ध वह ईश्वर को जगत्‌ से पृथक्‌ नमानकर जगत में व्याप्त मानता है। वह 
ईश्वर और जगत्‌ के तादात्म्य की घोषणा करता है ओर कहद्ठता है कि ईश्वर ही 
जगत है और जगत ही ईश्वर है। उसके अनुसार, ईदइवर और विश्व एक दूसरे से 
अभिन्न एवं अविभाज्य है | जहाँ केवलनिमित्तेश्वरवाद ईइवर के विश्व से पूर्णतया 
अतीत होने का प्रतिपादन करता है, बहाँ केवलोपादानेश्वरबाद ईश्वर के विद्व में 
पूर्णतया व्याप्त होने का समर्थन करता है। इन दोनो बादों की विपरीतता को 
व्यक्त करते हुए कनिधम महोदय कहते है, “?8॥[#6७॥ 38 0976004]]9 
०7070880 70 छपरा 80 दि! 7707 86 फ््॒लाह 78 000 707 796 ४०0740 
85 6 7808 8065, ॥6 शेश्लाहि8 7060065 (000 शा (6 ४७97]0- 
ए700०८5६ ” (अर्थात “केवलोपादानेशवरबाद केवलनिमित्तेश्वरबाद के पूर्णतया 
विपरीत सिद्धान्त है। ईश्वर को ससार से पुृथक्‌ करने के स्थान पर, जंसे कि 
केवलनिमित्तेश्वरठदादी करता है, केवलोपादानेदबरबादी ईह्वर की ससार-प्रक्रिया के 
साथ तदात्मता का प्रतिपादन करता है ।“) । 

] ईश्वर और जगत का ताबाम्य -- केवलोपादानेदवरवाद जैसा, कि ऊपर 
सकेत किया गया है, ईश्वर भौर जग्त्‌ मे तादात्म्य का सम्बन्ध स्थापित करता है। 
परन्तु, यहाँ यहू बता देना आ्रावश्यक है कि ईश्वर और जगत को एकता को मानते 
हुए भी वह “ईश्वर' के प्रत्यय पर अधिक बल देता है ओर 'जगत' या “प्रकृति” के 
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प्रत्यय पर कम । वह ईश्वर को प्रधान मानता है और प्रकृति को गौण । प्रकृति 
ईश्वर पर निर्भर करती है, ईदवर प्रकृति पर नहीं । उसके अनुसार प्रकृति या विश्रव 
ईइवर की अभिव्यक्ति है, ईश्वर प्रकृति या विध्व की नहीं। इस प्रकार इस 
सिद्धान्त का मूल सुष्टि की पुष्टि नही वरनु एक तत्व ईइवर की पुष्टि है। अभत' 
जब कुछ लोगों ने इसे निरीश्वरवाद की सज्ञा दी है उनकी आऊछोचना सर्वथा 
निराधार ही प्रतीत होती है । 

2 जगत ईश्वर की स्वामाविक अभिव्यक्ति है -- इस सिद्धान्त की मान्यता 
है कि ईदवर अपनी इच्छा से ससार का सृजन नही करता, वरन्‌ ससार का सूजन 
करना उसका स्वाभाविक धर्म है। जगत्‌ उसकी स्वाभाविक अभिव्यक्ति है। यह 
कोई कालिक ((श7709) घटना नही, अर्थात ईश्वर ने एक विशिष्ट समय पर 
जगत का निर्माण नही किया, वरन्‌ ईश्वर के सदृश यह भी अनादि एवं काल- 
निरपेक्ष है । 

3. ईश्वर व्यक्तित्व-सम्पन्न नहीं -- केवलोपादनेदबरवाद का ईश्वर व्यक्तित्व 
रहित है । उसमे किसी भी प्रकार की इच्छाये अथवा संकल्प विकल्प आदि नही है । 
उसकी जितनी भी क्रियाये है (जिसमे सृष्टि-रचना भी अन्तनिहित है) वे सभी 
उसके मूल स्वभाव का निश्चित एवं आवश्यक परिणाम (_॥602८858॥79 
९०॥8४८५४८४९९६) है । 


4. नियतस्थणाद' में आस्था -- केवलोपादानेश्वरवाद के प्रतिपादक विहव 
की नियतत्ववादी व्याख्या करते है । उनके अनुसार विदव में कुछ भी आकस्मिक रूप 
से घटित नही हो रहा है ओर न ही किसी घटना का कोई दूरवर्ती या निकटबर्ती 
प्रयोजन है । विश्व के सभी पदार्थ और क्ियायें नियत्रितता के लोह-पाश मे 
आबद्ध हैं। यहां जो अब है अथवा आगे होगा वह सब पहिले ही से नियत 
(0९(८०॥॥८० ) है । 


5. कंबलोपादानेश्वश्वाद का सर्वोत्तम उदाहरण -- इस सिद्धान्त का सर्वब- 
श्रेष्ठ उदाहरण हमे हॉलेण्ड के महान दार्शनिक स्पिनोजा के दर्शन में उपलब्ध होता 
हैँ । स्पिनोजा का कथन हूं कि विश्व की आधारभूत सत्ता एक हे । इस सत्ता को 
वह 'द्रव्य” और 'ईश्वर' दोनो नामो से पुकारते है । द्रव्य या ईदवर अनन्त, नित्य 
स्वयभू, स्वतन्त्र, सर्वव्यापक तथा व्यक्तित्व-रहित है। उसके अनन्त गुण! हैं 
परन्तु भानव बद्धि को उनमे से केवल दो का ही ज्ञान होता है।ये दो गुण हैं-- 


क़्ााशययययतयतयतयतयतयघयतयतयतयघयघयघयघययतयतघयघयययययतयाहलहै७४ें|े्चचत न लत... 
3, फऊुश७एआवप्ाशाय, 


2, ह20790968, 


ईइवबर 26। 


() विचार (॥60£॥) तथा (2) विस्तार (एरथाध्य॑0) । विचार और 
विस्तार दोनों गुण स्वय में भी अनन्त हैं । ये दोनो एक दूसरे के समानान्तर हैं । 
सेंस।र में जो कुछ भी है यह सब विचार तथा विस्तार का ही विकार है । जीवात्मायें 
($00]8) विचार के प्रकार (१४006) हैं और ससार की जड़ वस्तुएँ (जिनमें 
प्राणियों के शरीर भी सम्मिलित है) विस्तार के प्रकार (१/०0८8) हैं। स्पिनोजा 
के मतानुसार सृष्टि की रचना किसी एक निश्चित समय पर नही हुई, वरन्‌ यह 
ईश्बवर की स्वाभाविक अभिव्यक्ति है ।! ईहवर व्यक्तित्व-रहित होने के कारण 
उसमें इच्छा अथवा सकल्‍प होने का कोई प्रश्न ही उपस्थित नहीं होता । अतः यह 
नही कहा जा सकता कि ईइवर ने ससार का सुजन अपनी इच्छा या किसी उद्देश्य 
से किया था । वास्तक्किता यह है कि ससार ईइवर का अनिवार्य परिणाम हू । 


आलाचना 

(।) केवलोपादानेश्वरवाद कहता है कि जगत्‌ ईश्वर की अभिव्यक्ति है। 
ऐसा मानने मे सबसे बडी कठिनाई यह है कि ईश्वर और जगत्‌ के लक्षणों में 
परस्पर विरोध है । जैसे कि ईश्वर असीम है जगत्‌ ससीम, ईश्वर नित्य है जगत्‌ 
अनित्य, ईश्वर एक है ओर जगत में अनेक्ता का साम्राज्य छाया हुआ है । इन 
विरोधी लक्षणो के होते हुए ईश्वर और जगत्‌ का तादात्म्य स्थापित करना सम्भव 
ही नही है । 

(2) ईइवर ओर जगत मे ऐक्य होने को एक कडी कठिनाई यह है कि 
जगत्‌ के विविध प्रकार के दोष जेसे कि पुण्य पाप, सुख दुख आदि ईदबर पर भी 
आरोपित हो जाते है, तिससे ईश्वर के ईह्वरत्व की ही परिसमाप्ति हो जाती है । 


(3) केवलोपादानेश्वरबाद के ईश्वर को केवल विश्वव्यापक मानने और 
विदवातीत न मानने के कारण इस सिद्धान्त में अनेक प्रकार को और तुटियाँ भी 
उत्पन्न हो जाती है । ससार मे प्रतिक्षण होने बाले अगणित परिबतंनो की व्याख्या 
केवलोपादानेदवरबाद के दृष्टिकोण से हो ही नही सकती , क्योकि ईइबर और जगत 
में भेद ने होने के कारण जगत्‌ के परिवर्तन ईश्वर को भी परिवर्तनशील बना देते हैं 
क्षौर इस प्रकार ईइवर की ईदवरता को ही नष्ट कर देते हैं । 








4. एर्शआआणाड णजा0०छ७३8 फए पोध्या४0०6 गर९एशघघाए 07 (6 ता 
ग्रक/एा४ एा 008.” (अर्थात्‌ “प्रत्येक वस्तु अनिवाययं रूप से ईश्वर के स्वभाव 
से ही उद्भूत होता है” ।) । 
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(4) इस सिद्धान्त मे घामिक दृष्टि से भी कुछ कठिनाइयाँ हैं। ईश्वर से 
जयत्‌ की एकता होने से उपासक और उपास्य का भेद नष्ट हो जाता है, जिससे 
उपासना असम्भव हो जाती है। कारण यह है कि उपासना के लिए हैँत होने की 
नितान्त आवश्यकता है । इस तथ्य का समर्थन पाश्चात्य विचारक श्री भ्रिगिल पेटिसन 
ने भी किया है, .[६ 7९प१एा6८४ ॥छ०0 0 07४6 803 40 96 0966, 40 ०8४79 
870 +0 ०६८ ७०7४४97०० ” पुन ॒ इस सिद्धान्त मे ईश्वर को व्यक्तित्वरहित माना 
गया है, जिससे धामिक लोगो की भावनाओं की परितुष्टि करने में वह (ईएवर ) 
असमर्थ रहता है । 


(5) नैतिकता का भी इस सिद्धान्त में निमुलून (70008 ०७४) हो 
जाता है । नैतिक जीवन के लिए सकल्‍प-स्वातत्य की अत्यन्त आवश्यकता है, 
उसके अभाव में शुभ, अशुभ, पुण्य, पाप तथा नैतिक उत्तरदायित्व (ग़ाठाबं 
70800॥8070॥9) का कोई अर्थ ही नही रह जाता । स्पष्ट ही है कि यदि हम कर्म 
करने मे स्वतन्त्र नही हैं तो हमे उनके लिए उत्तरदायी कैसे ठहराया जा सकता है । 
कैवलोपादनिश्वरवाद का नियतत्ववाद मे विश्वास होने के कारण यहाँ मनुष्य के 
सकलप-स्वातन्त्रयथ को कोई स्थान नही है, और उसके परिणामस्वरूप नैतिकता को भी 
कोई स्थान नहीं हो सकता । 


(6) केवलोपादानेश्वरवाद के तियतत्ववादी दृष्टिकोण के कारण एक और 
कठिनाई यह उत्पन्न होती है कि जगत्‌ मे जो बुराइयाँ (८७५) विद्यमान है उनसे 
छुटकारा होना कभी भी सम्भव नही है । अत मनुष्य सदा के लिए निराशावाद के 
गते में पडा रहता है । 


ईइबरवाद ([]28॥7) 


ईश्वरवाद शब्द का एक व्यापक अथे है जिसके अनुसार वे सभी सिद्धान्त 
जो ईश्वर की सत्ता (चाहे उसका कोई भी रूप हो) मे विध्वास रखते हैं ईशवरवाद 
के अन्तर्गत समाहित हो जाते हैं। परन्तु, जब ईश्वर और जगत के सम्बन्ध के प्रसग 
में ईइ्बरबाद की चर्चा की जाती है, तो इसका एक विशेष अर्थ होता है। इस 
सम्बन्ध मे ईएवर का अभिप्राय उस मत से होता है जो ईश्वर को विश्वव्यापक 
और विश्वातीत दोनो मानता है । इस मत्त के अनुसार ईह्वर अनन्त सत्ता होते हुए 
भी व्यक्तित्व-सम्पन्न है। वह जगत का सृष्टा, पालक एवं सहारकर्त्ता है। वह 
जगत्‌ का निमित्त कारण भी है और उपादान कारण भी | वह भक्तों की पृजा, 
सेवा, अचेना आदि को स्वीकार करता है ओर उनका प्रत्युत्तर देता है। जिस 
प्रकार उसके उपासक उसे प्रेम करते हैँ उसी प्रकार बह भी उन्हे प्रेम करता है । 
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. ईइजर को विश्वासीतता एवं विश्वव्वापकता का अथे -- ईएवरवाद के 
कुछ प्रतिष्ठित समर्थंको, जैसे कि मार्डिन्यु, लोदजे आदि का कथन है कि यद्यपि 
ईश्वर जगत से अतीत भी है और उसमे व्यापक भी, परन्तु हमे यह स्मरण रखना 
होगा कि वह सान्‍त अन्त करणों से सर्वेधा अतीत है, अर्थात्‌ सान्‍्त अन्त.करण 
कर्म करने मे पूर्ण स्वतन्त्र है। ईश्वरवाद की मान्यता है कि यद्यपि सान्‍्त अन्त:करणों 
का सृजन ईश्वर द्वारा अवश्य किया गया है, तथापि उन्हे सकल्प-स्वातस्त्रय एवं कर्म- 
स्वातन्त्रय प्रदान किया गया है।' 


2. बशंन के इतिहास में ईश्वर्वाद के उदाहरण - पाश्चात्य तथा भारतीय 
दोनो ही दर्शनों मे (कुछ अवान्तर सूक्ष्म भेदो के साथ) ईश्बरबाद के अनेक उदा- 
हरण मिलते है । पश्चिमी दाशंनिको मे डेकार्ट, लॉक, बकंले, जेम्स वार्ड तथा 
भ्िगिल पैटिसन ईश्वरवादी सिद्धान्त के समर्थक हुए है। भारतीय दर्शन मे श्री 
रामानजाचायं, वल्‍लभाचाय॑, निम्बार्काचाये, भष्वाचाये, चेतत्य महाप्रभु आदि ने ईश्वर- 
वाद का प्रतिपादन किया है । हिन्दी साहित्य मे भक्ति मार्ग के अनेक कवि भी 
ईदवरवाद के अनुयायी हुए है । 


आलोचना 
() ईश्वरवाद के विरुद्ध यह आलोचना की गई है कि व्यत्तित्व-सम्पन्न 


ईल: +४3 “5 न मन लि 


। ईइवर की विश्वातीतता एवं विश्वव्यापक्ता की एक सगत व्याख्या प्रस्तुत 
करते हुए श्री मार्टिन्यु ईश्वर के विषय में निम्न दो शर्तों का उल्लेख करते है: 
(7) । (000) गाएडा 0! ब्ग्ाल्क 200. 30800. थी 8०9॥68 0 
छलाध्बा९6 व्रता05, ऐप €्ावएट 700 0 फिश। फुश$इजाओए[५, (2) 
प00ह॥ फुशरवाह 6 76७ ०0 घाट छएणांत, ॥ (000 ) ए्रपह/ पर० 
8४009 था (6 ए0शआधरबा [्ञा5, 900 59०80 ७छ४९ए०00 किला 88 ॥ 
री त6 828 06 ए058008९5 0'ष्टा चाक्षा। 6 76६॥5९० |९28809 
० 788500, 7806098053 370 [0४6.” (अर्थात्‌ “() उस (ईइवर ) 
को सृष्ट अन्त करणो की शक्तियों को अपने में ही अनुबद्ध तथा आत्मसात 
नही कर लेना चाहिये, बरनू उनके व्यक्तित्व के लिए कूछ स्थान छोड़ देना 
चाहिए, (2) शेष जगत मे व्याप्त होते हुए भी उसे (ईश्वर को) ब्रह्माण्ड 
की सीमाओं पर रुक नहीं जाना जाहिये, वरन्‌ उनसे भो परे ऐसी सभावनाओं 
के अनन्त सागर के रूप में स्वय को प्रसारित कर देना चाहिए जो (प्भावनायें) 
तक, नीतिपरायणता तथा प्रेम के उपलब्ध विधान से अन्य हो” ।) । दि स्टडि 
बॉफ रिलीजन” (पए० 806४ ए एथाह्वा०) । 
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ईदवर अनन्त एवं असीम नहीं हो सकता । ईश्वर में कूछ विशिष्ट ग्रुणों का आरोप 
करने का अ्थे है उसके विरोधी गुणो का उसमे निषेध करता । हॉलैण्ड के महान 
दाशेनिक स्पिनोजा कहते हैं, “&]॥ 6०0्लत्03(00 5 7629(0॥” बर्थात्‌, किसी 
वस्तु में गुणो का आरोप करना ही उसे सीमित कर देना है । 


ईश्वरवाद के पोषक दाशेनिको ने इस तक के उत्तर मे यह कहा है कि 
बिरोध का तियम (.89 ० (०॥80०7०४) ससार की सामान्य वस्तुओं के 
विषय में तो अवश्य छागू होता है, परन्तु ईश्वर पर इसे लागू करना स्वेधा 
अनुचित है, क्योकि ईश्वर को जगत्‌ की साधारण वस्तुओं की श्रेणी में नही रखा 
जा सकता । ईश्वर को 'विरोध के नियम के अन्तर्गत कहना ईश्वर की ईश्वरता 
को ही समाप्त कर देना है। ईश्वर तो सर्वशक्तियुक्त एत्र सर्व प्रकारेंण पूर्ण तत्व 
है, उसमें सभी प्रकार के गुणो का होना नितान्‍्त स्वाभाविक है। 


(2) सृष्टि-रचना के सम्बन्ध मे भी ईइ्वरवाद के सिद्धान्त में कुछ महत्व- 
पूर्ण कठिनाइयों का निर्देश किया गया है । प्रश्न उपस्थित होता है कि ईइवर ने 
विश्व का निर्माण क्यो किया ? उसे इसकी क्या अवद्यकता थी ? यदि कहा जाय 
कि ईहइवर को इसकी आवश्यकता थी, तो ईश्वर अपूर्ण हो जायेगा। और, 
दूसरी ओर, यदि यह प्रतिपादित किया जाय कि ईदवर को इसकी आवश्यकता नहीं 
थी, तो व्यर्थ मे उस (ईश्वर) ने इसके सृजन में अपनी शक्ति को क्यो लगाया ? 


इत कठिनाइयों का निराकरण करते हुए ईद्वरवाद के समर्थक कहते है कि 
ईश्वर ससार का सृजन इसलिए नही करता कि उसमे किसी प्रकार का अभाव था 
जिसकी पूर्ति वह इस प्रकार करता है | इंइवर ससार का सूजन इसलिए करता है 
कि ऐसा करना उसका स्वभाव है, उसका धर्म (72/ए०7०) है। ईश्वर स्वभाव से ही 
लोलामय है । जिस प्रकार अग्नि का स्वभाव है उष्णत्व (आधा) प्रदात करना और 
सूर्य का स्वभाव है प्रकाश का विस्तार करना, उसी प्रकार विश्व की रचना करना 
इंदवर का स्वाभाविक धर्म है। 

(3) ईइ्थरबाद के विरुद्ध एक यह आक्षेप किया गया है कि इस सिद्धान्त 
में क्योकि ईश्वर को विश्व में व्याप्त माना गया है अत विश्व के सुख दुख आदि 
का इंश्बर को आच्छादित करना नितान्त अनिवायं है, जिससे इंश्वर का इंदवरत्व 
ही नष्ट हो जाता है। 

हमने ऊपर यह बताया है कि यही आशक्षेप केवलोपादानेहबरवाद 
के विरुद्ध भी प्रस्तुत किया गया है, परन्तु उस सिद्धान्त मे इसका कोई उत्तर 
प्राप्त नही होता । ईंइबरवादी दार्शनिक इस स्थान पर कहते है कि सल्लार के सभी 
जीव कर्म करने मे स्व॒तन्त्र हे, अत. शुभ एवं अशुभ कर्म करने का उत्तरदायित्द 
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स्वयं उनके ही कन्धों पर है। ऐसी स्थिति में अपने कमों के अनुसार अनेक प्रकार 
के सुख वुख आदि के भोग का भार भी उन पर ही होना पृर्णतया युक्ति-संग्रत है । 
ईइवर को संसार के इन सुख दुखों का दोषी ठहराना सर्वथा अनुचित है । 

(4) कुछ आलोचको ने ईश्वरवाद के सिद्धान्त मे मानव के सकल्प-स्वातंध्य 
को अवास्तविक बताया है। उनका कथन है कि जीवो में सकल्प की स्वतन्त्रता 
ईश्वर के द्वारा दी गई है, अतः उसे जीवो की स्वरूपयत स्वतन्त्रता अर्थात्‌ वास्तविक 
स्वतन्त्रता नहीं कहा जा सकता । 

ईदवरवाद के समर्थथ इस आलोचना का प्रतिकार करते हुए कहते हैं कि 
जब जीव की सकल्प-स्वतन्त्रता को ईश्वर की देन कहा जाता हैं उससे अभिप्राय 
केवल यही होता है कि इस (जीव) की सकल्प-स्वतम्त्रता उसके अपने स्वभाव को 
एक अग है । और जब वह ( सकत्प-स्वतन्त्रता ) उसके स्वभाव का एक भग है, 
तो उसे अवास्तविक कैसे कहा जा सकता है ? 

(5) ऊपर यह कहा गया है कि कूछ ईशवरवादियों के अनुसार ईश्वर 
सान्‍्त अन्त.करणो से पूर्णतया अतीत है क्‍्यीकि उनका मत है कि यदि ऐसा नही 
माना जायेगा तो सान्‍्त अन्त.करणों की सकल्प-स्वतन्त्रता की रक्षा नहीं हो सकती । 
ये विचारक यह भूल जाते हैं कि यदि ईश्वर को सान्‍्त अन्तःकरणों से सर्वथा पृथक 
कर दिया जायेगा, तो ईह्क्र की सीमायें निर्धारित हो जायेंगी। और, ईश्वर की 
सीमाये निर्धारित करना ईश्वर की ईश्वरता (अर्थात्‌ अनन्तता, पूर्णता आदि) को 
ही समाप्त कर देना है । पुन. हमारा साधारण अनुभव यह बताता है कि मनुष्य 
को सकल्‍प की स्वतन्त्रता पूर्ण रूप से प्राप्त है ही नहीं । मानवीय इच्छायें भोतिक 
जगत्‌ की अगणित परिस्थितियो से नियन्त्रित (6«६८४7॥760) हुआ करती हैं, 
अत, उन्हें सवंथा स्वतन्त्र कहा ही नहीं जा सकता । 


निम्मित्तोपादानेश्वरवाद या आन्तरातीत ईश्वरबाद (?87रध्या/लंशआा) 

हमने 'ईश्वर और जगत का सम्बन्ध! विषयक जिन सिद्धान्तों की ऊपर 
बिवेचना को है उनसे यह पूर्णतया स्पष्ट हो जाता है कि इन सिद्धान्तों की 
भिन्नता मुख्य रूप से इसी प्रश्न पर अवरूम्बित है कि क्‍या ईश्वर जगत से अतीत 
है, अथवा उसमे व्याप्त, अथवा अतीत एवं व्याप्त दोनों ? पुन, ईइवर की 
जयत्‌ से अतीतता तथा व्याप्तता की क्‍या सीमायें हैं ? केवलनिभित्तेश्वरबाद 
ईश्वर को जगत तथा सान्‍्त अन्तःकरणों (या जीवात्माओं) से पूर्णतया अतीत 
मानता है । केब॒लोपादानेश्वरवाद ईश्वर को जगत्‌ तथा सान्त अन्त:करणों दोनो 


], इस विषय का विस्तार बारहवें अध्याय मे किया जा चुका है । 


(| पाश्चात्य क्शेंन 


में व्याप्त कहता है। ईएवरवाद का दृष्टिकोण है कि ईश्वर जगत से अतोत भी है 
और उसभे व्याप्त भी, परन्तु सान्‍्त अन्त करणों से सर्वथा परे है । निमित्तोपादानेश्वर 
उपयुक्त सभी वादों के विरोध को समाप्त कर उन सब मे समन्वय स्थापित 
करने का प्रयास करता है । उसका कथन है कि ईश्वर जगत्‌ और सान्‍्त अन्त:करणों 
दोनो से अततीत भी और दोनो मे व्याप्त भी । दूसरे शब्दों मे हम यह कह सकते 
हैं कि निरमित्तोपादानेश्वरवाद के अनूसार 'विश्व' अथवा 'सब कुछ' ईह्वर मे है . 
['?80!--&॥। (सब कुछ), शा च्यं॥ (में), 7॥60:-:006 (ईइवर) |, 
परन्तु विश्व अथवा 'सब कुछ' ईश्वर नही है । 

), ईइबर जगत का निमित्त कारण भो है और उपादान कारण भौ-- 
निमित्तोपादानेश्वरवाद की मान्यता है कि ईईवर जगत्‌ का निमित्त कारण भी है 
और उपादान कारण भी । ईश्वर जगत्‌ का निमिल कारण इसलिए है कि वह 
जगतू का निर्माण कर उससे उसी प्रकार से पृथक रहता है जैसे कि एक स्वर्णकार 
स्वर्णा भूषण बनाने के पदचातू और एक शिल्पकार मूति बनाने के पश्चात । ईश्वर 
जयत्‌ का उपादान कारण इसछिए है कि उसे जगत की रचना करते के लिए 
किसी बाह्य सामग्री की आवश्यकता नहीं होती, वह अपने सकल्प से ही जगत_ की 
रचना कर देता है। जगत ईश्वर के स्वभाव की ही परिणति ((॥80/7070॥ ) 
या अभिव्यक्ति (787005080000) है। ईश्वर सृष्टि का निमित्त कारण एव 
उपादान कारण दोनो है इस तथ्य को मकडी ओर जाले के दुष्टान्त (87402५) 
से अच्छी प्रकार समझा जा सकता है! । मकडी स्वय अपना जाला बनाती है, अत. 
स्वय उसका निमित्त कारण है, पुन , जाला बनाने के लिए मकडी को कोई बाह्य 
सामग्री जुटाना नही पड़ती, वरन्‌ वह अपनी प्रकृति (शरीर) से ही उसे बना देती 
है, अत' वह स्वय ही जाले का उपादान कारण भी है। ठीक इसी प्रकार ईश्वर ने 
विदव की स्वय ही रचना की है, अत वह विदव का निमित्त कारण है, और उसने 
क्योंकि किसी बाह्य उपादान (गर#/८778) से नही बरन_ अपने स्वभाव से ही विश्व 
का सृजन किया है, अत. वह उसका उपादान कारण भी है। 


2. ईश्वर विश्वातीत एगं॑ विश्वव्यापक दोनो है - निमित्तोपादानेश्व रबाद के 
अनुसार ईश्वर क्योकि विश्व का निमित्त कारण है इसलिये वह विश्व से अतीत या 
परे है, और क्योकि वह विश्व का उपादान कारण भी है इसलिये वह विश्व मे व्याप्त 
भी है। जैसा कि ऊपर इंगित किया गया है निमित्तोपादानेश्वरबाद या आन्तरातीत 
ईद्वरवाद के अनुसार सम्पूर्ण जगत, ईद्वर मे है, किन्तु वह ईश्वर नही है। इसका 


. भारतीय दर्शन में अ्व॑त बेदान्त के ग्रन्थों मे इस दृष्टान्त का बहुत अधिक प्रयोग 
किया गया है | 





ईश्थेर शहर 


अंथे यह हूँ कि जगत ईश्वर का अंश है, भोर इस कारण ईश्वर से पृथक्‌ था स्वत 
उसकी अपनी कोई सत्ता नहीं हूँ । जगत सर्वप्रकारेण ईश्वर पर आधाशित हे; 
परन्तु ईएवर जयत से परे या अतिरिक्त और भी बहुल कुछ है, उसकी सला जमत_ 
तक ही समाप्त (८ह्राधवा8/००) नहीं हो जाती । सार रूप में यह कहना होगा कि 
ईश्वर और घिद्व का समीकरण" कदापि नहीं किया जा सकता, जैसा कि केवलो- 
पादानेश्वरवादी दार्शनिक करने का प्रयास करते हैं । 

3. ईश्शर व्यक्तित्ण सम्पन्न नहीं है -- निमित्तोपादानेश्व रवाद ईश्वर को ही 
एकमात्र परम सत्ता या पारमाधिक सत्ता" के रूप मे प्रतिपादित करता है। ईश्वर 
ही, इसके अनुसार, ब्रह्माण्ड का सुष्टा, तियन्‍ता एवं पालक तथा सहारकर्ता है। वह 
असीम, अनन्त एवं स्वयभू है। हन सभी बातो में ईश्वरबाद के सदृश होते भी 
निमित्तोपादानेष्वरवाद ईश्वरबाद के विरुद्ध यह घोषित करता है कि ईदवर व्यक्तित्व- 
सम्पन्न नही, अत्युत व्यक्तित्वरहित है । 

4 ऐतिहासिक पृष्ठर्भास -- पाश्चात्य दर्शंव मे निमित्तोषादानेश्वरवाद का 
सर्वश्रेष्ठ उदाहरण जमंन दाशंनिक हीगेल के सिद्धान्त मे प्राप्स होता है। हीगेरू के 
मतानुसार ईश्वर विश्वव्यापी होते हुए भी स्वंथा निरपेक्ष सत्ता है। विश्व की 
रचना करना ईश्वर का स्वभाव है । सृष्टि-क्रम उस (ईश्वर) की आवश्यक अभि- 
व्यक्ति है। भारतीय दर्शन मे आचाय शंकर का दर्शन निमिस्तोपादानेश्वरवाद का 
सर्वोत्तम उदाहरण कहा जा सकता है। आचाये शकर स्पष्ट रूप से ब्रह्म को विश्वा- 
तीत एवं विद्वव्यापक सत्ता घोषित करते है। उनके अनुसार ब्रह्म इस सृष्टि का 
निमित्त कारण एवं उपादान कारण दोनो है। वह तथा हीगेल दोनो ही परम सत्ता 
को व्यक्तित्व-रहित कहते है । किन्तु, इस स्थान पर यह स्मरण रखना आवश्यक है 
कि हीगेल के दर्शन तथा शकर के दर्शन में एक महत्वपूर्ण भेद भी है। जब कि सुष्टि, 
हीगेछ के अनुसार, ईश्वर की वास्तविक अभिव्यक्ति है, शकर के अनुसार, सृष्टि 
ब्रह्म की सत्य अभिव्यक्ति नहीं है, वरन अज्ञान के कारण ब्रह्म मे भासित हो 
रही? है। 
समालोचना 


() निमित्तोपादानेश्व रवाद बद्धपि ईश्वर को विश्वातीत सावता है, परन्तु 
क्योंकि सर्वेश्वरबाद के सदृश उसमें ईश्वर को विद्वग्यापी भी कहा गया है, अत: 


3, एएाइए8 ० 8 फुछा 
2, 77878४0९70०008] 8९४॥[(५ 
3, ]7807॥9 89[९४77/५ 


468 वाश्थाध्य देशेन 


सर्वेदवरवाद की अनेक कठिनाइयो का उसे भी सासना करना पड़ता हैं। उसके 
विरुद्ध यह कहा गया है कि जब ससार ईश्वर की ही बाह्य अभिव्यक्ति है तो मनृष्य 
जीवन को मी ईश्वरीय शक्ति कः ही एक अश मानना होगा । ऐसी स्थिति में मान- 
बीय व्यक्तित्व (प्रण्णाभा ?८४०8॥09) तथा सकल्प-स्वातन्त्रय को स्थान कहाँ 
रह जाता है ? और तब मनुष्य के लिए अपने दोषो को दूर करने और ससार के 
अग्रणित दुखो से छुटकारा पाने की सम्भावना कैसे रह सकती है ? 


इन कठिनाइयो का उत्तर देते हुए निमित्तोपादानेश्वरबाद के समर्थक 
दार्शनिको ने यह कहा है कि इस प्रकार की आपत्तियाँ 'सकल्प-स्वालन्त्य' के प्रत्यय 
(००४८८०४) को न समझने के कारण ही उत्पन्न होती हैं। 'स्वतन्त्रता” का अर्थ 
सर्वथा 'अकारण क्रियाशीलता' (०9770४60 8८(0॥ ) ,कदापि नही है, जेसा कि 
नि्ित्तोपादानेश्वरवाद के अनेक आलोचको, मार्टिन्यु एबं सेठ (860) आदि, ने 
समक्षा है । बौद्धिक आत्मा (२४॥078। 86/) ही मनुष्य का वास्तविक आत्मा 
(7२६४। 5८।) है, और वही विश्वात्मा या समष्टि-बुद्धि ((फ्राए्ल४३ $०ा॥| 0 
एप्राश्था59] ६७३०४) की मनुष्य में वास्तविक अभिव्यक्ति है। जितना ही अधिक 
मनुष्य अपने बौद्धिक आत्मा के नियमों के अनुकूछ काये करता है उतना ही अधिक 
उसके व्यक्तित्व में विश्वात्मा या समष्टि-बुद्धि का प्रकटीकरण होता है। और, बौद्धिक 
बात्मा या ब॒ृद्धि (7०8४०४) के आदेशों के अनुकरण करने को परतन्त्रता कदापि 
नही कहा जा सकता, वह तो सच्चे अर्थों मे मानव की स्वतन्त्रता है। इस प्रकार, 
स्पष्ट रूप से यह तथ्य वुद्धिगम्य हो जाता है कि मानवीय व्यक्तित्व के ईश्वरीय 
अश होने से उसकी स्वतन्त्रता किड्चिदपि नष्ट नही होती । 


(2) दूसरा दोष निमित्तोपादानेश्वरवाद के सिद्धान्त मे यह बताया गया 
है कि क्योकि इसमे ईहवर को व्यक्तित्व-रहित माना गया है अत: इसका ईश्वर 
मनुष्य की धर्म भावनाओं को सन्तुष्ट नहीं करता । आचाये शकर ने अपने सिद्धान्त 
को इस दोष से मुक्त रखने के हेतु व्यावहारिक स्तर (एापआा८। ॥8ए७|) पर 
सग्रुण ब्रह्म अर्थात व्यक्तित्व-सम्पन्न ईश्वर की सत्ता का प्रतिपादन किया है। समुण 
ब्रह्म या ईदवर सभो मनृष्यो की पूजा एवं अर्चना का विषय है। वह दया एव 
करुणा का सागर है ओर हमारी प्रा्थनाओ को सुनता तथा स्वीकार करता है । जिस 
प्रकार हम उसके प्रति श्रद्धा, भक्ति और प्रेम रखते है, उसी प्रकार वह भी हम पर 
अपने स्नेह एव कृपा की वृष्टि करता रहता है । 


() 


(2) 


(3) 


(5) 


(6) 


(7) 
(5) 
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विभिन्न विश्वविद्यालयों में पूछे गये प्रश्न 


ईशूथर के अस्तित्व के क्या क्या प्रमाण हैं ” उनकी समीक्षा कीजिए । 

ए/श३ा था'5 (6 [9700४ 07 ॥6 #567०8 ण॑ 0500? एसाव्याए 0८४- 
प्रघांप6 ध्शा। 

क्या ईश्वर का अस्तित्व बौद्धिक तकों द्वारा पूर्णतया सिद्ध किया जा सकता 
है ? यदि नहीं तब उन तकों की क्‍या उपयोगिता है ? 

(9 थ6 छा०0॥06 0 000 ७९ ए ए76ए०6 ०णा 6 0888 रण 0ट्टाएथा 
बाएण्रशा$ ? ॥ ॥0, पाषशा जाता 75 (१6 एककप९ 0 056 दराषप्राशा5 ? 
ईश्वर के अस्तित्व के सम्बन्ध में आदि-कारण विषयक तक तथा सत्ता मीसा- 
सीय तक की आलोचनात्मक व्याख्या कीजिए । 

()रााएगीए7 ताइटाइड 6 एच्वप्डकी #8फएा7७॥ 870 6 07000 ह70वॉं 
#2एााल्या गा 8ए०फ्रा' ण 6 ९४50७7606 0 6500 

ईश्वर के अस्तित्व की सिद्धि मे बुद्धि की असमर्थता को प्र्दाशत करते हुए 
घामिक अनुभूति विषयक तक॑ तथा मूल्यमीमासीय तक की व्याख्या कीजिये । 
जञा0पमाह 6 7)राएजआफ़ु"/शा०8 ण प्रांशिव्ट ॥ एा०्शपह 486 ७080७02 
० (0579 ०5्एॉभा। 6 578प्राकाई 707 एढाए075 ०008ए0008055 क्षात 
(08 हैजाग!तहश्ाए्नो! #एणा८ए. 

ईशबर और जगत के सम्बन्ध के विषय मे कौन कौन सिद्धान्त हैं ? 

ए७॥७६ 878 (06 पएरशा0प5 ए82065 पा 7680700 (० (6 ए७७80४07॥ 90(फ९छ। 
(506 270 ।76 ए070 ? 

केवलनिमित्तेश्वव्वाद और केवलोपादानेश्वरवाद की तुलनात्मक व्याश्या 
कीजिए । 

फफ़ाबा। भा0 0076 09५॥ का एथ्ाएव08॥7, 

केवलनिमित्तेश्वववाद और ईर्वरबाद की तुलना कीजिए । 

(:०त्ाफ़न्माल बाएं एणाए8४६ 080 बाएं श5ाा 

निमित्तोपादानेश्वरवाद किस प्रकार केवलोपादानेश्वरवाद की करमियों को पूरा 
करता है ? क्‍या आपके विचार से निमित्तोपादानेश्वरवाद ईश्वर और जगत्‌ के 
सम्बन्ध की समस्या का सन्‍्तोषजनक समाधान प्रस्तुत करता है ? 

घमठए 3088 ए४7०7श50७४ 70709४8 (॥6 #0-00ग्रांग्र5 ए 70870॥68४॥? 


7900 ४०ए फरार छक्का एड्राशािधवशंधा) 27965 9 ड#88007ए 80फांजा ० 
प्राढ छा0एा69 ण॑ घोल उशल्बराणा ०6 009 ६० 6 ज070 ? 


उकरपह३० उपर लकम-यम्काबन्‍ 


पल्चदश अध्याय 


मुल्य मीमांसा 
( #5%००29 ) 


जब हम मानव जीवन की गति विधि पर विचार करते है तो हम पाते है 
कि प्राय हम वस्तुओ मे चयन (०४०००) करते रहते हैं । हम एक वस्तु को दूसरी 
वस्तु से अच्छी सझमते हैं, एक की चाहना करते है और दूसरी की नही । उदाहरण 
के रूप मे हम स्वस्थ रहना चाहते हैं अस्वस्थ नही, धन चाहते हैं दारिद्रय (90५९०7(५) 
नहीं, मान चाहते है अपमान (079000प्रा ) नही, सुन्दरता चाहते है कुरूपता नहीं । 
ससार का प्रत्येक व्यक्ति सुख की कामना करता है और दुख की अनिच्छा, वह 
उन वस्तुओं का चयन करता है जो उसे सुख प्रदान करती हैं और उन वस्तुओ से 
दूर रहने का प्रयास करता है जिनसे उसे दु ख मिलने की सम्भावना है । वस्तुओं मे 
इस प्रकार के चयन को मूल्याकन (५७०७४०॥) कहा जाता है । यह मूल्यांकन 
पशु-जगत और मानव-जगत, दोनो भे ही निरन्तर होता रहूता है । यह बात अवष्य 
है कि पशु-जगत_ मे यह अविकसित विचार के आधार पर होता है ओर मानव- 
जगत मे विकसित विचार के आधार पर | इस प्रकार स्पष्ट होता है कि मनुष्य 
केवल जावता ही नही है, वरत्‌ मूल्याकन भी करता है, और मुल्य हमारे जीवन का 
एक मूलभूत एवं अत्यन्त महत्वपूर्ण सप्रत्यय (००॥०४७०) है । 

इस महत्वपूर्ण सप्रत्यय (अर्थात “मूल्य') से सम्बद्ध कई प्रकार की समस्याये 
हमारे सम्मुख उपस्थित द्वोती है। जेसे कि . मूल्य का क्‍या स्वरूप है ? क्‍या मूल्य 
आत्मागत (5५०५४०४८) होते हैं या विषयगत (०७॥७०७४७)* ? अर्थात्‌, क्या मूल्य 
व्यक्ति के केवल मन. सल्तोष पर ही निर्भर करते हैं या वे सचमुच वस्तुओ में विद्य- 
मान रहते हैं ! मूल्य का तत्व या सत्ता (ह२८४॥६५) से क्या सम्बन्ध है ? मूल्यों के 
क्या क्‍या प्रकार (|0708) हैं ” जीवन के उच्चतर मूल्य (्राह8७/ ए&]0०$ ) 
क्या हैं और उसका परस्पर क्या सम्बन्ध हे ? क्‍या जीवन में कोई सर्वोक्ष्य मुल्य 


. दस्तुत: यह प्रश्न मूल्य के स्वरूप में ही सप्रिहित है । 


मूल्य स्रीमांसा शा 


है ? यदि है, तो क्या ? आगामी पंक्तियों मे हम इन सभी समस्णयाक्रों पर संक्षेप सें 
विचार करेंगे । 


सलल्‍्य का स्वरूप 
(7प७७ा6 ० ५०]४७) 


मूल्य का स्वरूप समझने के लिए दो प्रइनों पर विचार करना आवश्यक 
प्रतीत होता है -- प्रथम, यह कि मूल्य (५४४।४०९) का तथ्य (7८४) से क्‍या अन्तर 
है ? दूसरे, यह कि मूल्य आत्मगत (8प्रा)॥०८०॥४७) है या विषयगत (00]००(४७)? 
हम क्रमेण इन्ही दोनों प्रहनों को लेते हैं । 


मूल्य और तथ्य में अन्तर (70767070९ 9८(ए५९९४ /&80९८ 800 8०) 


एक ही वस्तु के दो पक्ष होते है । एक है वस्तु का तथ्य-पक्ष (40७) 
3876०() और दूसरा है उसका मुल्य-पक्ष (ए७।०८ 395960() । जब हम वस्तु का 
उसी रूप मे वर्णन करते हैं जैसा कि हमे उसका प्रत्यक्ष होता है, तब बस्तु का वह 
पक्ष तथ्य-पक्ष कहलाता है और उस समय हमारे निर्णय तथ्य-निर्णय (]098- 
एा८तवा5 ० 8८7) कहलाते है | पुत , जब हम वस्तु का गुणावधारण (8976८8- 
(07 ) करते है, तब वस्तु का वह पक्ष मूल्य-पक्ष कहलाता है ओर उस समय हमारे 
निर्णय मूल्य - निर्णय (]7087727(5 ० ४७0८) कहलाते हैं । वस्तु का तथ्य-पक्ष 
वस्तु से नियत्रित होता है, किन्तु वस्तु का मूल्य-पक्ष किसी सीमा तक व्यक्ति के 
विचारों तथा भावनाओं पर भी निर्भर करता है। दूसरे शब्दो मे यो कहा जा सकता 
है कि तथ्य” ('8०(') पूर्णरूपेण वस्तुनिष्ठ है और ब्यक्ति के नियत्रण से मुक्त है, 
और “मूल्य” ( ४७7०') पूर्ण रूप से बस्तुनिष्ठ न होकर किसी परिमाण मे व्यक्ति 
पर भी निर्भर है | तथ्य पहिले ही से विद्यमान रहता है, परन्तु मूल्य का निर्धारण 
व्यक्ति के द्वारा होता है। तथ्य-विषयक निर्णय में वस्तु के स्वरूप का ज्यों का त्यो 
वर्णन होता है। दूसरी और, मूल्य-विषयक निर्णय मे किसी आदर्श (0०8]) से 
उसकी तुलना कर उसका गुणावधारण किया जाता है, और इस प्रकार का गुणाव- 
घारण ही उस वस्तु का 'मुल्यांकन” कहलाता है। उदाहरण के रूप मे जब हम यह 
कहते हैं कि 'यह एक सवन है” या 'यह एक मनुष्य है, तब हमारे निर्णय तथ्य - 
विषयक होते हैं। किन्तु, जब हम यह कहते हैं कि 'यह एक धुन्दर भनत्नन है' या 'यह 
एक अच्छा मनुष्य है', तब हमारे निर्णय मृल्य-विषयक होते है । स्पद्ट है कि प्रथम 
प्रकार के निर्णयों में वस्तु-स्थिति का ज्यों का त्यों कथन किया गया है, परन्तु 


272 पाष्चात्यं दर्शन 


दूसरे प्रकार के निर्णयों में 'सोन्दर्य' और 'अच्छाई” के आद्शों से तुलना कर गुणाव- 
धारण किया गया है | 


मल्य आत्मगत हैं या विषयगत ? (67० ४४४०५ $70]९०॥९४ ० 00॥०८५५७४? ) 


प्रारम्भ से ही दशेनिको मे इस प्रश्न पर विवाद होता रहा है कि मूल्य 
आत्मगत हुँ या विषयगत ? कुछ दार्शनिको ने मूल्यों को आत्मगत बताया है और 
कुछ ने विषयगत । हम निम्नलिखित पक्तियों मे इन दोनो मतो को सक्षेप मे प्रस्तुत 
करते हैं । 


मूल्यो को आत्मगत प्रतिपादन करने वाले दाशंनिको का कथन है कि मूल्य 
व्यक्ति के सन्‍्तोष पर निर्भर है। ससार की कोई भी वस्तु स्वय मे मूल्यवान नहीं 
है । जब हम किसी वस्तु को मूल्यवान कहते है उसका अभिप्राय केवल इतना ही 
होता है कि उस वस्तु को प्राप्त कर लेने पर हमे सन्‍्तोष मिलता है, बहू हमे आाव- 
इयक यथा लाभदायक है, या उससे हमारी इच्छा की पूति होती है । इसीलिए अबंन 
(एा७80) मूल्य की परिभाषा करते हुए कहते है “मूल्य वह है जो मानव 
इच्छा की पूति करता है” । वास्तविकता यह हैकि मूल्य का रुचि से बड़ा 
गहरा सम्बन्ध है। जिस व्यक्ति या समाज की जिस वस्तु मे रुचि होती है उसे वही 
मूल्यवान प्रतीत द्वोती है । परी (7७779) का कथन है कि, “रुचि की विषय-वस्तु 
स्वभावत मूल्यवान होती है । कोई भी वस्तु चाहे वह कुछ भी हो रुचि हो जाने 
पर मूल्यवान हो जाती है, जिस प्रकार कोई भी वस्तु चाहे बह कसी भी हो लक्ष्य 
बन जाती है जब कोई भी व्यक्ति उसकी ओर लक्ष्य कर लेता है” । रुचि मे भेद 
हो जाने से व्यक्तियों के मूल्यो में भी भेद हो जाता है। जहाँ विद्वानों एवं विचारकों 
को पुस्तक अत्यन्त मूल्यवान प्रतीत होती है वहाँ अशिक्षित एबं गबवारों के लिए 
उनका कोई मृल्य नही होता । विद्वानों में भी, विषय भेद-से, भिन्न भिन्न विषयो के 
विद्वानों को अपने अपने विषय की पुस्तकें अधिक मूल्यवान दृष्ट होती है । बालकों 
को अपने क्रीड़ा-उपकरण ही सर्वाधिक मूल्यवान लगते है, किन्तु प्रौढ़ो के लिए 
उनका कोई मरी मूल्य नहीं होता । पुन , अवसर के भेद से भी वस्तुओं के मूल्यों मे 
अन्तर पड़ जाता है। एक ही व्यक्ति को एक अवसर पर जो वस्तु अच्छी लगती है 








4. “फद्चाप8 75 ऐ4॥ सादा 52/शी65 गष्याव्र 66076 ” (ए | एाछ0). 

2 “ुधबा जांजा 75 का ठ06० ०णीप्राशल्श 78 “50 980"! प्रएल्छ४ंदत0 ज़्यी 
शक्ोप्र6,. 479 00900 जरं।ब०एश 7 96, ३०40ा65 ए७]06 जर67१ ३॥7ए धन 
हुईं, जोक्ाटएक्षा या 06, 7$ (800७9 वा 7, ]ए४, ३5 क्राशां!इ ए॑7/8/8060ए2०० 
9०९००0७ 8 पद 26४ जला 80906 ए050ए७9 क्ा॥5 ढ 70 *'(२, $. शा). 


मूल्य मीमींसा टॉप 


वही उसे दूसरे अवेसर पर बुरी लगती है । सुख के समय थी गीत बहुत अच्छा शगतों 
है बही दुख के समय बुरा लगने रूगता है। जो वस्त्र और आगूषण हंथ- के समय 
अत्यन्त प्रिय प्रतीत होते हैं वही शोक के क्षणों में बहुत अप्रिय प्रतीत होते हैं। 
स्थान के अन्तर से भी मूल्यों में परिवर्तन हो जाता हैं। एक स्थान ब्रा देश में जो 
वस्तु अच्छी मानी जाती है वही दुसरे स्थान या देश में बुरी समझी जाती है। इस 
प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि मूल्यों को न तो सर्वेजवगूहीत कहा जा सकतः है. 
और नव ही नित्य॥ वे पूर्णतया विषयी ($ए»०८) की झचि एवं सानसिक स्थिति 
पर निर्भर करते हैं और देश काल के अनुसार उनमें परिवतंन होते रहते हैं । हॉलेण्ड 
के महान्‌ दार्शनिक स्पिनोजा का कथत है कि हम किसी वस्तु की इच्छा इस कारण 
नहीं करते कि बह स्वय मे मूल्यवान है, प्रत्युत इसके विपरीत हम' उसे मूल्यथान 
इसलिए समझते है कि हम उसकी इच्छा करते हैं' । 


मूल्यों को आत्मश॒त प्रतिपादित“करने वाले विचारकों में कुछ यह तर्क प्रस्तुत 
करते हैं कि यदि मूल्य सचमुच वस्तुओं में होते तो वस्तुओं के अन्य गुणों के साथ 
हमे उनका भी अनुभव होता । किन्तु, सब -जानते हैं कि मूल्यों का किसी को कोई 
प्रत्यक्ष नही होता । इससे स्पष्टतया यह्‌ प्रमाणित होता है कि स्वयं वस्तुओं में मूल्य 
नही है । 

विख्यात प्रयोगवादी दाशंनिक जॉन डेवी (300) 7699) का मत है कि 
मूल्य न तो वस्तुगत हैं और न ही उन्हें नित्य कहा जा सकता है। ससार में जो छोगे 
प्रगति के विरोधी हैं और प्राचीन रूढ़ियों में परिवर्तत नहीं करना चाहते वे ही 
मूल्यों के नित्य होने का प्रचार करते हैं। ऐसे लोग न्यायालयों को स्थित (कायम) 
रखने के लिए न्याय की नित्यता की घोषणा करते हैं और पादरियों एवं पुआरियों 
के हितो की रक्षा के लिए धर्म के नित्यत्व का प्रतिपादन करते हैं । 


लोट्जे ([.0/2८) का कथन है कि मूल्य हमारी परितृप्ति की अनुभूति 
(०४०१४ ० 8808882707) पर आधारित हैं। जिन वस्तुओं से हमें परितृष्ति 
को अनुभूति होती है, अर्थात्‌ दूसरे शब्दों मे, जो वस्तुएँ हमें आनन्द अरदान करती हैं 
बही हमें मूल्यवान दृष्ट होती हैं। जीवन के उच्चतर मूल्यों ( प्लाड्ा॥०7 ४8]0८६ 
० ॥6) - सत्यम्‌ (प्राण्ठत), शिवम्‌ (05000) एवं सुन्दरम्‌ (868049) के वियय 
में भी यही तथ्य है कि वे मूल्य इस द्वेतु हैं कि वे हमें आनन्दभद हैं। अब क्योंकि 


. “करा 0 सबाडछ 00 छ6 बधांफ6 07, जांशी 0. लाए तर 07 तंताए शत 
पात्रड, ए७ए३घ४४७ एछ 0580 7६ 9 फ>ड 8०००, #छए का ध6 जाए? गद्याएं ए० 
तल्का 8 पड 006 8000, 96080$2 छ९ इढ778 0 78, जांशा07 ॥ ० 
कक इ६. 
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आनन्द की अनुभूति व्यक्तिगत होती है, अत, यह प्रमाणित होता है कि सत्यम्त, 
शिवम्‌ एवं सुन्दम भी व्यक्तिगत या आत्मगत ही हैं । 


उपयुक्त विचारधारा से भिन्न, जैसा कि पहले इंगित किया गया है, कुछ 
दूसरे दाशंनिकों के अनुसार मूल्य आत्मयत न होकर विषयगत हैं। इन दाशं॑निकों, 
जिनमें प्रो० मूर (९ १४०००), लेयड (कवा0) आदि नव्य वस्तुस्वात्तन्त्य- 
यादी सम्मिलित है, का मत है कि हमे जिस प्रकार वस्तु के शब्द, स्पर्श, रूप, रस 
सथा भन्‍्ध फी अनुभूति होती है, उसी प्रकार उसके 'मूल्य” की भी अनूभूति होती 
है । जिस प्रकार वस्तु के ठोसपन (5०॥७४५), आकार, गठन आदि गुण उसमे 
विद्यमान रहते है और आत्मगत नही होते, उसी प्रकार वस्तु का मूल्य भी उसका 
एक ऐसा गुण है जो उसी में विद्यमान रहता है और जो आत्मगत या विषयीगत नही 
कहां जा सकता । साधारण अनुभव भी हमें यह बताता है कि मूल्य वस्तुओ में रहते 
हैं बुद्धि के अन्दर नहीं । उदाहरण के रूप मे जब हम यह कहते हैं कि “यह पृष्प 
सुन्दर है! या 'गरीबो की सहाण्ता करना अच्छा है, तब हमारे निर्णयो को हमारी 
अभिरुचि के यदृच्छ निर्णय (धाणा7॥५ ॥००९77८759) नहीं कहा जा सकता । 
पुष्प में निश्चय ही कोई ऐसी विशेषता है जिसके कारण हम उसे सुन्दर कहते है, 
और इसी प्रकार गरीबों की सहायता के कार्य मे भी अवश्य ही कोई ऐसी बात है 
जिससे हम उसे शुभ कहते है । विचार करने पर यही ज्ञात होता है कि मूल्य हमारी 
पसन्द नापसन्द से स्रवंधा निरपेक्ष एवं स्वतन्त्र है, वे वस्तुओं में ही रहते हैं, वस्तुओं 
से बाहर उनका कोई अर्थ ही नही है। हाँ, यह बात अवश्य कही जा सकती है कि 
जब हम मूल्यात्मक निर्णय देते है तब हमारे वे निर्णय वस्तुओ की उन विशेषताओं 
की ओर इंगित करते है जो हमारे अन्दर प्रशसा या निन्‍दा की प्रतिक्रियाये उत्पन्न 
करती हैं । 

इस सम्बन्ध में हमारा विनम्र विचार यह है कि मूल्य किसी सीमा तक 
आरमगत है और किसी सीमा तक विषययत । वे न केवल बुद्धि मे रहते हैं और 
ने ही केवल वस्तुओं में । मूल्यात्मक निर्णय बुद्धि की एक ऐसी प्रतिक्रिया है जो एक 
विशेष परिवेषगत परिस्थिति (श्वाशए्ाशक्षा।) प्राप0॥ ) के प्रति होती है । 
इसमे सन्देह नही कि मूल्यों का निर्धारण बृद्धि करती है, किन्तु इसका अभिप्राय यह 
कदापि नही है कि वे बुद्धि के यदुच्छ वरण (कथ्रा787५ ८॥०0०७) या उस (बंद्धि) 
की सनक्क (८४07706) पर निर्भर है। जिस प्रकार ताकिक निर्णयों में प्रामाण्य का 
आदर्श (028 ० (उघर८ £7096८2०) छिप। रहता है, उसी प्रकार मल्यात्मक 
निर्णयों में भी शुभ का आदर्श ([6९2 ० 50००) छिपा रहता है । है 


यहू मात्रा जा सकता है कि किसी अश मे मूल्य सनुष्य की व्यक्तितत अभि 
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रुचि पर भी निर्भर करता है। एक ही ब्रह्तु एक व्यक्ति के लिए अत्यन्त मुल्यवान 
होती है, और दूसरे के लिये उच्चका कोई भी मूल्य नहीं होता । परल्सु, मनृष्य' की 
रूचि का एक सार्वजनिक एवं खब्ंग्राह्म रूप भी है । उदाहरण के रूप में एक खित्न- 
कार अपती रुचि के अनुसार एक चित्र का निर्माण करता है, एक कवि अपनी 
अनुभूति के अनुरूप अपनी काव्य-रचना करता है और एक गायक अपनी भावंता के 
अनुकूल गीत-सृष्टि करता है। किन्तु हम देखते हैं कि ये रचनायें प्राय: सभी के 
हृदयो को आकृष्ट करती है, सभी को प्रिय होती हैं। इतका मूल्य विश्वव्यापी 
(एप्राश्थ8७।) होता है, इनकी महत्ता सा्वदेशिक एवं सार्वकारिक होती है । 
कालिदास, भवभूति, शेक्सपीयर (592]:257287०) और गैटे (00०7०) के काव्यों 
से और तानसेन की सगीत-सृष्टि से जो आनन्द स्वयं उन्हे तथा उनके समकालीन 
लोगों को प्राप्त होता था वही आनन्द आज हमें भी प्राप्त होता है । इससे यह 
प्रमाणित होता है कि उक्त महान मनीषियों एवं कछाकारों की रचनाय ध्यक्तिगत 
होते हुए भी सर्वग्राह्म हैं, और सर्वेग्राह्मय होने का अर्थ ही यह है कि वे विषयगत 
भी हैँ। 

हम ने ऊपर कहा है कि दाशेनिकों का एक वर्ग यह प्रतिपादित करता है कि 
जिस वस्तु की प्राप्ति करके हमे सन्‍्तोध मिलता है या परितृष्ति होती है वही बस्तुतः 
हमारे लिये मूल्यवान होती है । किन्तु, प्रश्न यह है कि कौन वस्तु, हमें सन्‍्तोष या 
परितृप्ति प्रदान करेगी और कौन नहीं -- यह बात क्‍या मनुष्य पर निर्मर करती 
है या वस्तु के स्वभाव पर ? हमारा मत है कि आंशिक रूप से दोनों बातें सत्य हैं । 
किसी अश मे व्यक्ति का सन्‍्तोष और उसकी परितृप्ति उसके अपने स्वभाव पर निर्भर 
करते है, और किसी अश मे वे वस्तु के स्वभाव पर निर्मर करते हैं । अस्तु यही कहना 
अधिक उपयूक्त दुष्ट होता है कि मूल्य आत्मगत और विषयगत दोनों हैं । 


ग्रम्भी रता से विचार करने पर इस सम्बन्ध मे एक ओर तथ्य प्रकट होता 
है । वह यह कि मनुष्य का चरित्र और उसके जीवन की सम्पूर्ण गति-बिधियाँ इस 
बात पर निर्भर करती है कि उसके जीवच-मूल्य (५७४८४ ० ॥6) क्‍या है । 
यदि किसी व्यक्ति के जीवन मूल्य लिम्न स्तर के हैं तो उसका चरित्र और ध्यवहार 
दोनों भी निम्न स्तर के होगे, और यदि किसी के जोवन-मृल्य उच्च स्तर के हैं तो 
उसका चरित्र और व्यवहार भी उच्च स्तर के ही होंगे। वास्तविकता यह है कि 
मंनृष्य की संम्पूर्ण प्रयति एवं उत्क्ष उसके जीवन-मूल्यों की उच्चता एवं सत्यता 
पर हो आधारित होते हैं। यदि मूल्य केवल आत्मम्त ही होते और साथ साथ 
वसतुगमत न होते तो मनुष्य की प्रगति उन पर कदापि आधारित छे 
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मूल्य और तत्त्व 
( १87९ 850 ७४४४ ) 


भूल्यों के सम्बन्ध मे यह प्रदत एक बडे महत्व का है कि मूल्यों का सस्यस्थ 
कैबल व्यावहारिक जगत्‌ मात्र से है अथवा पारमाथिक जगत भे भी उनका कोई 
स्थान है ? हम देखते हैं कि इस प्रइन पर भी दार्शनिको मे परस्पर बड़ा मतभेद रहा 
है । कुछ दाशंनिकों, जिसमे ब्रेद्ले (8720)09) तथा शंकर के नाम मुख्य हैं, का 
मत है कि मूल्य केवल व्यावहारिक जगत्‌ मात्र से सम्बंधित हैं, उनका पारमाथिक 
अगत्‌ या प्रारभाथिक सत्ता से कोई, सम्बन्ध नहीं है। ये दार्शतिक कहते हैं कि पार- 
आर्थिक सत्ता वा परम तत्व एक निविशेष तत्व है, जिसमें ज्ञाता और ज्ञेय, कर्ता 
झौर कमे, भोकता और भोग्य आदि किसी प्रकार के भेद (8387700078) नहीं हैं । 
अतः उस तत्व में मुल्यावधारण (४४॥०७॥४०0॥) का प्रश्न ही कैसे उठ सकता है ? 
मुल्य किसी विषय (00[600) का हुआ करता है, और विषय का यह मूल्यात्यक 
ज्ञान किसी विषयी (70०20) को होता है। परन्तु पारमार्थिक सत्ता निविशेष 
होने के कारण विषय और विषयी के भेद से परे है । अत.; उसमे मूल्यों की स्थिति 
होना ही मसम्भव है। पुन, यह तो स्पष्ट ही है कि सभी मूल्यावधारण मे आदर्श 
(79०8/) और वस्तुस्थिति (8०४४) ) का भेद होना निश्चित है। हमारे व्याव- 
हारिक जगत्‌ जो एक सीमित क्षेत्र है, में आदर्श-प्राप्ति की बात साथंक है, किन्तु 
पारमाथिक सत्ता, जो एक निस्सीम सत्ता है, मे इस प्रकार की वार्ता पूर्णतया अथे- 
दीन है । इसके अतिरिक्त, वक्त दार्शनिको का मत है कि हमारा व्यावहारिक संसार 
सत्य नह्ठी भत्युत आभास (/0०8707०6) है, बत समस्त मूल्य भी केवक अभास 
हैं, पारमथिक ज़गत्‌ में उनका कोई स्थान नहीं है । 

मूल्य और तत्व के सम्बन्ध के विषय मे दाशंनिकों का दूसरा वर्ग यह 
प्रतिपादित करता है कि मूल्य पारमाथिक सत्ता के ही रूप हैं , उस्हे क्षाभास मात्र 
कहना सर्वथा अनुक्षित है। उपयुक्त मत के विरुद्ध इनका यह कथन है कि यदि परम 
तस्‍््व में सत्यमू, शिवम्‌ एवं सुन्दरम का अनस्तित्व है तो वह अपूर्ण है ओर हमारे 
लिए उसका कोई उपयोग नहीं है। यदि आदर्श हमारी कल्पना मात्र हैं, अभित्य 
हैं वी हम उनकी प्राप्ति हेतु किसी, भी प्रकार का प्रयास दही क्यों करेंगे ? आदशों 
को परमार्थ-ससा से दूर रखने का अर्थ हूँ मनुष्य को उच्च जीवन की ओर अग्नसर 
होने से रोकना और इस प्रकार सम्पूर्ण मानव प्रगति को अवरुद्ध कर देना | 


हमारा विचार हूँ कि इंकर तथा ब्रेड्ले आदि के सदृश्न परम सत्षा को 
निविदेष तत्व मानते हुए भी हमारे जीवन मे मूल्यों का बहुत महत्वपूर्ण स्थान है । 


मूक्य शीमांसा शी 


बन यह कहा जाता है कि मूल्यों का सम्बन्ध केवल व्यावहारिक जगत से है पोर- 
भार्थिक घता से नहों, इससे यह अभिष्नाय कदाषि नहीं है कि सूल्यों क्र जीवन में 
कोई महत्व ही नहीं है। यह ठीक है कि परम सत्ता एक विधिशेष सभा है जिसमें कर्ता 
एवं कर्म, भोकता एवं भोग्य तथा जादर्श एवं अस्तु स्थिति आदि के कोई भेद विद्य- 
मान नहीं है, किन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि व्यावहारिक स्तर पर भी इन भेदों 
को लोप है। व्यावहारिक स्तर पर जिस प्रकार श्सार के अन्य भेद सत्य हैं, उसी 
प्रकार मूल्य भी सत्य हैं। इस स्तर पर ये आज्ास या कल्पना 'कदापि नहीं हैं, और 
हमारे जीवन को उत्कर्ष की ओर प्रेरित करने के रूिए यूर्ण सशक्त हैं। जब तक 
हमारा सम्बन्ध व्यावहारिक जगत से रहता है तब तक सत्यम्‌, शिवस्‌, एवं सुस्द्ररम्‌ 
के आदर्श हमारे जीवन में बड़ा महत्वपूर्ण कार्य करते हैं और प्रमति-पश्च पर अग्न- 
गामी होने के लिये हमे अमित उत्साह प्रदाव करते हैं। 


मुल्यों के प्रकार-भेद 
(005 एा ५७]7०5) 


मूल्यों को मुख्य रूप से दो भागों मे वर्गीकृत किया गया है : (१) स्वत: 
मूल्य या आन्तरिक मूल्य (ण7ए४० ए॥7०४) तथा (२) परत: मूल्य या बाह्य 
मुल्य (फ्रपारतञन० एथ५८४) । जगत्‌ में कुछ वस्तुएँ ऐसी होती हैं जिन्हें प्राप्त 
करने के लिये हम इस कारण प्रयत्न नहीं करते कि उनकी प्राप्ति से हमारे कुछ 
अन्य उद्देश्यों की पूर्ति होती है, प्रत्युत इसलिए प्रयत्न करते हैं कि स्वत: उन्हें प्राप्त 
करना ही हमारा उद्देश्य होता है। दूसरी ओर, कुछ ऐसी वस्तुएँ होती हैं जिन्हे 
प्राप्त करना हमारा उद्देदय नहीं होता, प्रत्युत उन्हें प्राप्त करने के छिए हम इसलिए 
चेष्टा करते हैं कि उनके द्वारा हमारे कुछ अन्य उद्देश्यों की पूति होती है। प्रथम 
प्रकार की वस्तुएं क्योकि स्वय में ही भूल्यवान होंती हैं, अत: दे 'स्थतः मूल्य” कह- 
लाती हैं, और दूसरे प्रकार की वस्तुएं क्‍्ग्रोकि रत्रयं मे मूल्य बात मे होकर कुछ अन्य 
प्रवर्ती उद्देश्ये की पूतति में साधन होती हैं, अत: वे परत: मूह्य' कहलाती हैं। 
स्वत: मूर्यों और परत: मूल्यों का अल्तर बताते हुए साइट महोदय (१४7, शत808 ) 
कहते हैं, *#79 क्राप्रप्ता४ं० रहांपठ सं णी ऋचा ता (8 ०चप 20000; छत 
परडाएप्रशाशा।॥? (4. ७., काधागशंए०) एश्रोए8 9>७०8४७९४ छा (8 0004200७०0002./ 
(अर्थात्‌, “एक स्वतः मूल्य स्वयं अपने ही कारण सृत्पययाल है; ओर एक 
परत मूल्य अपने परिणाम के कारण मृल्यवान है” ।)| सत्यम्‌, शिवम्‌ तथा-सुन्दरभ 
इबड़ः मृक्य हैं, क्पोंकि हम सत्य को सत्य के ज़िए, शिद को शिव से किए कोर 
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सौन्दर्य को सौन्दर्य्य के लिये ही चाहते हैं किसी अन्य उद्देश्य की पूर्ति के लिये नहीं । 
दूसरी ओर, हमारा शारीरिक स्वास्थ्य, रुपया पेंसा, मकान, वस्त्र आदि परतः मूल्य 
हैं, क्योकि इन बस्तुओ की चाहना हम इस कारण नही करते कि वे स्थय मे ही हमे 
प्रिय हैं बरत्‌ इस कारण करते है कि उनके द्वारा हमारे रूक्ष्यों की प्राप्ति होती है । 


परतः मूल्य (£%07750 ७४०८४ ) 

परत- मुल्य प्रायः दो प्रकार के होते हैं () देहिक मूल्य (ए॥)छ०६। 
४०7९४) और (2) आधिक मूल्य [ 8८०॥0णा० ४४४०७) । 
( ॥। ) बहिक मूल्य (77५४५८8) ४2765 ) 

जीवन के उच्च मूल्यों की प्राप्ति के लिए शरीर को स्वस्थ एवं सुरक्षित 
रखना आवश्यक है। यद्यपि शरीर नाशवान है, तथापि इसके अभाव में अथवा इसकी 
रग्णावस्था में उच्च मूल्यो को प्राप्त करना सम्भव ही नही है । इसीलिए मनीषियों 
ने सवंदा ही इसके महत्व को स्वीकार किया है। महाकवि कालिदास कहते है : 
“शरीरमाद्य खलु धर्मंसाधनम” (अर्थात, “शरीर ही धर्म के साधन का मूल है”) । 
इसी भाव की अभिव्यक्ति करने वाले महामना सन्त तुलसीदास के भी शब्द देखिए , 

“साधनधाम मोच्छ करि द्वारा” 


वास्तविकता यही है कि जीवन भे महान्‌ आदर्शो की प्राप्ति के लिए स्वस्थ 
शरीर ही साधन है । जब तक हम इसे ठीक न रखेंगे तब तक हम उमन्नति के पथ पर 
कदापि अग्रसर न हो सकेंगे। यद्यपि मूल्यों की श्य खला मे इसका स्थान बहुत ही 
निम्न स्तर पर है, तथापि इसकी महत्ता को कोई भी घिचारवान्‌ व्यक्ति अस्वीकार 
नही कर सकता। किन्तु दूसरी ओर, हमे यह स्मरण रखना होगा कि देह को ही 
सब कुछ मानकर उसी को सुन्दर बनाने और सुसज्जित करने मे अहनिश सलग्त 
रहता भी जीवन के गहनतम रहस्यो को न समझना है । 


(2) आर्थिक मूल्य (2०००००४८ ४७।००४) 


शरीर को स्वस्थ एवं शक्ति-सम्पन्न रखने हेतु जिन वस्तुओ की आवश्यकता 
होती है उन्हे आर्थिक मूल्यों की सज्ञा दी जातो है। इन मूल्यों का भी जीवन मे 
बड़ा महत्वपूर्ण स्थान है । जीवन के उच्चतर मूल्यो की प्राप्ति के लिए क्योकि शरीर 
की आवदयकता है, अत: शरीर को स्वस्थ रखने के लिये जिन वस्तुओ की अपेक्षा 
है उनकी भी महत्ता नितान्त स्वाभाविक है । किन्तु हमे स्मरण रक्षना होगा कि 
क्षाथिक मूल्यों को ही हमे जीवन का आन्तम लक्ष्य अथवा साध्य कदापि नहीं बना 
लेना चाहिए । “घनाद धर्मेम' की सस्कूत सूक्ति के अनुसार हमे आथिक मूल्यों 
की उपलब्धि के हेतु उसी सीमा तक प्रयत्न करता उचित है जिस सीमा तक वे हमे 


मूल्य मौमांसा है 


उच्चतर मुल्यों की प्राप्ति में सहायक होते हैं; परन्तु, यदि जाधिक भूल्यों की प्राप्ति 
ही जीवन का उद्द श्य बन जाता है तो उससे निईचय ही व्यक्तिगत तथा सामाजिक 
दोनों प्रकार का जीवन पतन की ओर अग्रसर होता है । 


स्वतः सलल्‍्य (7077० ए६।०८४) 

हमने ऊपर परत, मूल्यों और स्वत मृत्यों मे अन्तर स्पष्ट करते हुए स्वत: 
मूल्यों का स्वरूप भी इंगित किया है। जेसा कि हमने कहा है, स्वतः मूल्य वे हैं 
जिनकी प्राप्ति हम किन्‍्ही अन्य परवर्ती उद्देश्यों की पूर्ति के लिए मही करना चाहते, 
बरन इसलिए करना चाहते है कि वे स्वयं में ही हमारे लिए मूल्यवान हैं | सत्यम्‌ 
(777४॥) , शिवम्‌ (0000768$) तथा सुन्दरम (8580/५) ही ऐसे मूल्य हैं जो 
स्वय में ही मूल्यवान है; वे अन्य मूल्यों को प्राप्ति के साधन नहीं बरन स्वयं ही 
साध्य हैं । हम उन्हे उनके लिए ही चाहते है किन्ही अन्य वस्तुओं के लिये नहीं । 
मानव मन की तीन भौलिक वृत्तियाँ है -- ज्ञानात्मक वृत्ति ((70998 70०८४$) , 
भावात्मक वृत्ति (#९७॥७६ 7500९७४५) तथा क्रियात्मक वृत्ति (ए॥7९ ए700658) | 
सत्यम , शिवम तथा सुन्दरम, के आदर्श मन के इन्ही पहलुओं (959००($) को 
ससन्‍्तोष प्रदान करते हैं। सत्य ज्ञानात्पक या विचारात्मक पहलू को सन्तुष्ट करता 
है, सौन्दर्य्य भावात्मक पहलू को और शिव या थुभ क्रियात्मक पहलू को । 


परस सूल्य 
(एधग्राह० ००७ प्राष्टाग०8४ ५४१४८ ) 


परत: मूल्यों और स्वतः मूल्यों के सम्बन्ध में पाइचात्य दार्शनिक दृष्टिकोण 
प्रस्तुत करने के पश्चात यहाँ सम्भवत यह अप्रसायिक न होगा कि इस बिषय में 
हम भारतीय दृष्टिकोण से भी, सक्षेप मे, विचार कर लें। भारतीय दर्शन मे मूल्यों 
को “पुरुषा्थे” कहा गया है। ये पृर॒षार्थ भारतीय विचारको द्वारा चार माने 
गये हैं -- (!) धर्म (४7:०८), (2) अर्थ (५०७।४७), (3) काम (70686 ) 
तथा (4) मोक्ष (70ए९८8४707) । इनमे प्रथम तीन को साधन मूल्यों या परत: 
मूल्यों (87 पगशाथें एक।ए९४ 0. सडरापंगरशं० ४७0८६) के रूप में स्वीकार 
किया थया है, और केवल चतुर्थ को अन्तिम रूप से साध्य मूल्य या स्वत मूल्य 
(ए्र/छश2 ४३७४) के रूप में प्रतिषादित किया गया है। अवान्तर रूप से यों 
तो कई बार अर्थ और काम को साधन मूल्य और षर्म को साध्य मूल्य भी कहा गया 
है । परन्तु अन्तिम दृष्टिकोण यही है कि “मोक्ष” ही बस्तुतः परम साध्य है, परम मूल्य 
है, परम पुरुषार्थ है। भारतीय दार्शनिकों का कथन है कि सत्यम्‌, शिवम एव सुन्दरम 
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परम ब्रह्म (807606. 6७॥(९) की ही त्रिविध अभिव्यक्ति है। विचारणीय बात 
यह हैं कि जब यह कहा जाता है कि सत्य, शिव, एव सौन्दर्य स्वत. मूल्य हैं क्‍योंकि 
वे स्वयं ही हमें सन्‍्तोष प्रदान करते हैं, इससे निष्कर्ष यह निकछता है कि बस्तुतः 

सम्तोष, शान्ति या सूख ही हमारे जीवन का साध्य है, लक्ष्य है। हम सत्य, शिव 
एवं सौन्दर्य्य को भी इसीलिए चाहते हैं कि उनकी प्राप्ति में हमे सुख एवं शान्ति 
की अनुभूति होती है। यहाँ यह प्रश्त उपस्थिति होता है कि क्या हमारी यह चाह 
क्षणिक एवं सास्त सख्च की है या शाहबत एवं अनन्त सुख की ? भारतीय मनीषी 

कहते है कि मनोविइलेषण के आधार पर यहू एक भ्र,व सत्य निश्चित होता है कि 

विश्व का कोई भी प्राणी क्षण भर के लिये भी दुख या अशान्ति नहीं चाहता। 

दूसरे दाब्दों मे हम यों कह सकते हैं कि विश्व के सभी प्राणी सदा सवंदा एक ऐसे 
सुख या शान्ति को खोज मे हैं जिसका कभी अवसान (अर्थात्‌ अन्त) न हो | अस्तु, 

यह सिद्ध होता है कि ससार के सभी व्यक्तियों का सर्वोपरि या अन्तिम उह्ँश्य है 

शाश्वत सुख एवं शान्ति की प्राप्ति | इसो शोश्वत सुख एवं शान्ति को “मोक्ष” की 

संज्ञा प्रदान की जाती है। मोक्ष प्राप्ति ब्रह्म-साक्षात्‌ या आत्म-साक्षात का ही 

प्रतिफल है जिसमे सत्य, शिव और सौन्दर्य्य तीनो का पूर्ण समन्वय समाहित है । इस 

प्रकार यहू स्पष्ट होता है कि पाश्चात्य दार्शनिको द्वारा प्रतिपादित जीवन के उच्च- 

तर मूल्यों (प्राह्॥था ५०7८७) (अर्थात्‌, सत्य, शिव एवं सोन्दय्यं) की पृष्ठभूमि 

में भी भारतीय दर्शन द्वारा उद्घोषित परम मूल्य (ला8॥680 ७ ए। ध86 ४७]४८) 
की ही खोज छिपी है । किन्तु, यह अवश्य कहना होगा कि पाहचात्य दा्शनिको का 

अन्वेषण केवल उच्चतर मूल्यों तक ही सीमित रहा, परम या उच्चतम मूल्य की 

चेतना उन्हे न हो पायी । 


मूल्य-मीमांसार 28] 


विभिन्न विश्वविद्यालयों में पूछे गये प्रश्न 


, 'मूल्य' का क्‍या अथ है ? क्‍या मूल्य आत्मगत हैं या विधयगत ? 

जड़! 48 (96 गाल्काकशड ए ५०४)०७! ? ७0 एशंप०४ 57४००४४७ 07 
0णंध्णा२७ 7 

, निम्नलिखित कथन की आलोघनात्मक परीक्षा कीजिए -- “हच्छा ही मूल्य का 
आधार है, जब तक इच्छा की तुप्ति न हो मूल्य का स्वय मे कोई अस्तित्व 
नही है । 

एजला)76 लापएश्रीए 8 [00 प्रवाह शंद्वालात60: -- "]96घ॥8 8 (99 ०१ 
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इचचाशी 

, मूल्य से आप क्या समझते है ? मूल्यो के क्‍या क्‍या प्रकार-सेद हैं? उनका 
अन्तर स्पष्ट कीजिए | 

फराह। 00 ४०0 परातदाध४&06 09 ९ए४!०8 ? 9]8 3878 ॥06 ए६7।005 ]05 
जी भक्ाएल् ? (क्षांएर दीटिला।ब्राल ब्रचागाहएश प्रथा 

मूल्यों के वर्गीकरण की विवेचना कीजिये । 

79080708$ ॥॥6 2958709007 0 ५४०]प्र९४ 

. “मूल्य न ही तथ्य हैं न कल्पनायें” । तब मूल्यों का सद्वस्तु या तत्व में क्या 
स्थान है ? विभिन्न विचारधाराओ की विवेचना कीजिए । 

"ज्ञाएट३ ब76 0र०श बिए5 ॥0 00.7” ए॥३, (८, 48 (6 ७9।3०6 ० 
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